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Naturaleza y finalidad 


Por Carlos París 


PLANTEAMIENTO 


El concepto de finalidad ha sufrido la acción de graves equívocos 
e imprecisiones en el curso histórico del pensamiento humano. Con fre- 
cuencia, tales nebulosidades han tarado la eficacia de unta concepción 
finalista, vinculándola a versiones superficiales, ingenuas, a veces ple- 
namente ridículas. El sentido exacto del problema ha sido, tasí, despla- 
zado para plantearse la lucha, teleología-antifinalismo, sobre objetivos 
falsos o muy marginales a los verdaderos centros vitales. Ha llegado a 
surgir, como se verá, lo que designaremos cual una mitología de la fi- 
nalidad, más bien una seudomitología, pues, en lugar de captar símbolos 
válidos, revestidos de imaginación, recoge, en realidad, una serie de 
caricaturas bien gráficas de una degeneración conceptual. 

Por otra parte, la tendencia espontánea hacia la versión antropomór- 
fica de la naturaleza y la reacción ante ella, suscitadora de un recelo 
sistemático, han alterado también la serenidad necesaria para enfrentar 
limpiamente el problema. 

Pero aún ha pasado gravemente sobre el tema de la finalidad otro 
factor extrínseco, su conexión con las vías demostrativas de la Divini- 
dad. No puede desconocerse —aquí hay que poner las cartas boca arri- 
ba— que bajo la discusión sobre la finalidad, muchas veces ha palpi- 
tado un cierto planteamiento del problema más grave de la existencia 
humana, el de Dios, con todas las secuencias de cargas extrafilosóficas 
que, desde cualquier posición, en este campo existen. Y esta situación 
ha resultado agudizada por el abuso que el racionalismo moderno, espe- 
cialmente dieciochesco, realizó a costa del orden del Universo, tan 
expresivo en el mismo Kant, desde su «Teoría del cielo» hasta sus Crí- 
ticas. 

Así, toda la polémica en que el mecanicismo aspira a imponerse como 
la concepción científica de la época moderna, junto a la interpretación 
de su último sentido, materialista o teísta, se proyecta sobre nues- 
tro tema. 

En esta enmarañada situación problemática, se nos impone un tajo 
terminante como única solución. La espada tendrá que ser un análisis 
que discierna desde el primer momento los diferentes valores lógicos y 
psicológicos que en el concepto de finalidad natural juegan. 

AVGVSTINVS, IV (1959), 315-328. 
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ANÁLISIS LÓGICO DEL CONCEPTO DE FINALIDAD 


La finalidad, mostrativamente, nos aparece como un cierto tipo de 
ordenación en los fenómenos naturales. Digo fenómenos en el sentido 
de presencias inmediatas, comprobables de lo real. La ulterior discusión 
filosófica puede llegar más lejos en sus implicaciones naturales, pero en 
un nivel inmediato se nos presenta y nos ilustra este punto de partida, 
un modo de ordenación que es preciso detallar, E 

Lo primero de todo es la existencia de una relación entre dos fenó- 
menos A B. Después, esta relación se convierte en una ordenación en 
que B aparece como fin de A, tratando de explicar esta regulación fija. 
Para que este tipo de explicación funcione, es, naturalmente, necesario 
que la mera antecedencia de A, eficientismo, no represente razón sufi- 
ciente. E incluso que haya cierta superioridad jerárquica en B, la cual 
lo constituye a modo de un bien que a través de A se trata de realizar. 

Así suele decirse, por ejemplo, que el tiroides tiene una fina- 
lidad biológica que consiste en estimular el metabolismo orgánico. 
Compruebo, en efecto, una relación fija, el aumento de la actividad ti- 
roidea y la aceleración del tono metabólico, taquipraxia y taquisiquia 
de los hipertiroideos (método de las concordancias). Por el contrario, 
veo en los hipotiroideos un descenso de tal ritmo vital, agudizado ya 
con gravedad máxima en el sujeto sometido a una tiroidectomía expe- 
rimental (método de las diferencias). Ahora bien: teniendo en cuenta 
que tal regulación del tono metabólico constituye una importante fun- 
ción vital, se pasa a hablar de una finalidad de la actividad tiroidea con 
respecto a la vida. Dentro del concepto general de ésta queda encuta- 
drada la fisiología del tiroides, Esta actúa jerárquicamente al servicio 
del todo vital. 

Ahora bien: esta ordenación exige esencialmente —para que se pue- 
da hablar de finalidad— una situación de disponibilidad, apertura del 
proceso. Un cuadro de posibilidades, grados de libertad, dentro del cual 
se sitúa la relación finalista, como un tipo peculiar de economía. 

Si A y B están relacionados de una manera inexorable, sin que sea 
factible apreciar otra relación posible, no se podría en puridad hablar 
de finalidad. Solamente se comprobaría que a A sigue B. Por ejemplo, 
al golpe de una bola de billar sigue la transmisión de la cantidad de 
movimiento; no puedo afirmar que entre un hecho y otro exista una 
relación teleológica; constituye la mera secuencia puramente mecá- 
nica. Otra cosa sería si estudio la trayectoria seguida por la primera 
bola de billar, y observo que, dentro de una serie de posibilidades, sigue 
precisamente la que le lleva sobre la segunda bola, sin que opere una 
fuerza de atracción. En este caso, he de pensar que esta elección de 
trayectoria, inexplicada por casualidad inferior, es producto de una 
acción finalista, la que aqui representa el golpe inteligente y hábil del 
taco manejado por un jugador. 

Esquemáticamente, cuando se habla de finalidad, encuentro un he- 
cho A, al cual podrían seguir B, C o D. Mas observo que, estando abierta 
esti serie de secuencias, se da precisamente B, Y que, inexplicada esta 
secuencia fija de B, tal selección impulsa la totalidad fenoménica a B 


PA 


ÓN 


NATURALEZA Y FINALIDAD 317 


en un sentido desde el cual se realiza algo, que con la secuencia de 
C o D no se hubiera seguido. 

Puede e incluso debe existir una causalidad inferior en que se opera 
una primera selección A B, AC, A D; mas no A M, A N, A P. Mas ésta 
resulta insuficiente para explicar precisamente A B, el caso en que se 
verifica una realidad más perfecta. 

Basta, sin embargo, que el campo de posibilidades se establezca 
incluso en un terreno meramente ideal o teórico. Comparación entre lo 
que hay, lo que fácticamente se da y la imagen que en un orden posible 
somos capaces de construir. Así podemos tratar de emitir un juicio 
sobre la figura de nuestro mundo y lo que podría representar otro go- 
bernado por una causalidad meramente mecánica. Si éste resultara 
realmente inferior, dicha comparación mostraría la existencia de una 
finalidad en el universo. 

La finalidad aparece, pues, como una magnitud vectorial, frente a 
la mecanidad puramente escalar. Operando una selección, la cual co- 
imunica un «sentido» nuevo al proceso. Realiza una «reinformación» de 
éste, tal como se haya constituído según la causalidad inferior, la cual 
funciona en situación de causalidad meramente material. Así actúa un 
timón sobre un barco o un volante en un automóvil. Aunque también 
la fuerza impulsora puede ser finalizada al ser sometida a un gobierno, 
es el caso del acelerador de un coche o la disposición de las velas en 
el navío. 

Los conceptos, pues, de relación fija, orden jerárquico y selección 
vectorial representan los elementos esenciales para que, en presencia 
de un fenómeno o un sistema de fenómenos, pueda hablarse de fi- 
nalidad. 


LA PERCEPCIÓN DEL SENTIDO Y EL DESVELAMIENTO DE LA ESENCIA 
DEL SENTIDO 


Mas hemos hablado del «sentido» que la finalidad comunica al pro- 
ceso al actular sobre éste. Y aquí se hace preciso introducir una preci- 
sión fundamental, la cual salve un enorme equívoco que tal tema del 
«sentido» ha introducido. 

Con frecuencia, al discutir la finalidad, se ha pretendido apresar en 
qué consiste su sentido exacto. Aquí se levanta una serie de versiones. 
Se ha apuntado así la «búsqueda de lo mejor», que ha analizado Salva- 
dor Mañero finamente en su estudio sobre el «principio de lo mejor» (1). 
Otras veces se ha hablado de lla belleza. Muchas, del servicio del hombre, 
la situación del cosmos, inclinado ante los intereses antropológicos, idea 
esta que ha conducido a los extremos más pintorescos. Así, se ha pre- 
tendido, por ejemplo, que los árboles tenían por finalidad darnos som- 
bra y alimentarnos con sus frutos. O los melones una morfología espe- 
cialmente apta para ser cortados en rajas y comidos en familia. 

En otras ocasiones, se ha tratado, siguiendo por vía de ejemplo, de 
situar la finalidad del Universo en la constitución de lo superior com- 


(1) S. MaÑero, El principio de lo mejor y la racionalización de la natura- 
leza, en AvGvsTINVS, II (1958), pp. 61-84. 
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plejo a partir de lo inferior elemental. Aparición po de Er 
más perfectas. Aspecto este que valorizaremos en la ú tima ES e 
nuestro trabajo. Mas, inversamente, para ciertas mentalidades el des ad 
del cosmos representa más bien una caída catastrófica, mE deascasa Es 
de una «primitiva edad áurea, humana y ontológica, Hacia estados de 
radación. y ] 
o sin discutir ahora la validez de estos esfuerzos nterpreaa 
lo que deseamos subrayar es esta necesidad absoluta de e 
rigurosamente lo que supone la captación de un sentido global finalista 
limitalmente incógnito, incluso, y el desvalamiento completo del tal 
sentido. y - 

Es posible al hombre percibir a través de unia serie de acciones 0 
realidades un sentido oculto, cuyo contenido no es, sin embargo, preci- 
samente captado, La esencia del mismo se escapa; mas su presencia, 
su existencia, se impone grandiosamente. Incluso ocurre que la enig- 
maticidad, el carácter misterioso, forma parte integrante de la revela- 
ción que se percibe. Ello intensifica los valores de tal mensaje. Conío ya 
dijo el gran Heráclito, «la naturaleza se complace en ocultarse a sí mis- 
ma» (2). 

Para una mente simplista, aquí residirfa una contradicción. Sin em- 
bargo, nos parece absolutamente necesario insistir en esta posibilidad 
y urgencia desconectiva. Así como en la gran experiencia que desde 
ella se levanta, la percepción de un orden divisado como misterio. 

El hombre se siente anonadado en tal vivencia. La percepción del 
caos es ciertamente una experiencia de anonadamiento y limitación, 
Fracaso y repugnancia de nuestra razón. Pero lo es de un modo inmen- 
samente más interesante esta visión de un sentido que se nos escapa 
por su superioridad. 

La sensibilidad estética ha jugado eficacísimamente con estas intui- 
ciones, y su recuerdo puede ilustrarnos en este momento. Pensemos 
así en el valor perenne de la tragedia griega. Aristóteles ha hablado 
en un pasaje, cien veces repetido, del terror y la compasión que su 
visión suscita (3). La idea de terror manifiesta este encogimiento ante 
una serie de acciones encadenadas férreamente, el desarrollo del destino 
que se impone con ineluctable fatalidad, aplastando al héroe. No se trata 
de un caos ciego. Por el contrario, lo que ha ocurrido tiene un orden, 
aunque éste sea el de un ariete que quiebra la felicidad y los proyectos 
de la «persona», del agonista. El destino está escrito con un sentido 
preciso. El héroe incluso lo ha escuchado, y quiere huir de él sin con- 
seguirlo, Recordemos las profecías que pesan sobre Edipo. El momento 
en que la trágica revelación se le tanuncia por la paradójica y expresiva 
clarividencia del ciego Tiresias. Precisamente por esta situación ha 
podido volverse la psicología sobre el tema trágico, tratando de descu- 
brir las profundidades de un sentido hasta el momento enigmático, que 
nos revelaría los estratos más profundos de nuestro ser humano. 

Aquí recuperamos, sin duda, y perpetuamos a lo largo de la cul- 
tura griega una gran experiencia primaria. En la cual el hombre des- 


(2) Herácuito, en Diels, Fragmente der Vorsokratiker, núm. 123. 
(3) ARISTÓTELES, Poética, 1452 a 1-11. 


cubrió cómo el orden, el sentido del cosmos, desbordaba sobre su propia 
condición. No en balde ha podido subrayar Ortega, según testimonia 
recientemente uno de sus últimos póstumos (4), el valor de la teoría, 
vinculada la las fuentes órficas, mistéricas, de lo helénico, teoría que una 
historiología filosófica superficial convertía en mera ocupación intelec- 
tual, El significado del tlasombro como origen del filosofar, tan recordado, 
aunque no siempre penetrado, encuentra aquí sus valores más exactos. 
Es la idea, convertida en vivencia, de un orden que está sobre nosotros 
y que en su entraña misma implica su trascendencia y superioridad ano- 
nadante. Lastimosamente, la tradición racionalista se volvió de espaldas 
a esta situación, haciendo del orden del cosmos algo trivial y casero. Es 
el triunfo del hombre de la calle sobre la fuerza creadora de los preso- 
cráticos, del sentido común en el peor de los sentidos, la invasión de lo 
popular, que llena el cosmos de desperdicios domésticos, como en ex- 
cursión dominguera, profanadora de la barbarie impávida de lo natural. 
Algo muy parecido hizo el racionalismo dieciochesco al querer ense- 
ñorear el universo desde categorías muy humanas, en lugar de incli- 
narse en actitud zaumástica. 


Por ello, la literatura tactual, en su reacción antirracionalista, ofre- 
cería muy buenos ejemplos en esta recuperación de sensibilidad ante 
el sentido incógnito. Ahí está llamativamente el mundo de Kafka. Espe- 
cialmente El proceso, la sucesión de actos enigmáticos que lo cons- 
tituyen, tras los cuales, sin embargo, se esconde una extraña ordena- 
ción. O el Daniel de Les Chemins de la liberté, sufriendo también 
de su desarraigo instintivo, su pecado original de ser aberrante, que 
proyecta sobre el mundo social, con el que su superior inteligencia 
juega. Extrañeza y sufrimiento en que tratará de hacer de su ambiente 
humano un absurdo, convirtiéndose en verdadero «genio maligno». 

En un terreno de experiencia más viva, podemos pensar aquí en 
cierta vivencia de Manuel García Morente. Su descubrimiento de Dios 
en el momento que percibe de qué manera con su vida se está haciendo 
algo. Algo que desborda sobre sus modestos y limitados proyectos hu- 
manos, trastrocados por la mano de Alguien más fuerte. De repente, 
su vida' se empieza a iluminar con un sentido, en que resulta orientada 
misteriosamente. Tal percepción de una acción providente, definitiva- 
mente amorosa, a través de las sombras, sería el contrapunto del sentido 
trágico griego, la acción de superior que destruye, tan sólo (5). 

El hombre es un ser bien menesteroso racionalmente. Su razón, al 
dirigirse sobre lo real, rebota infinitas veces, tiene que aprender la filo- 
sofía del no bachelardiano, que la 'aspereza de lo real le impone. Meyer- 
soi supo centrar en este choque, razón-realidad, en su relación polémica, 
todo su pensamiento. A veces, el rechazo, el fracaso de nuestros cáno- 
nes se mueve en los dominios más superficiales; pero por esta misma 
superficialidad llega 'a la calle e impresiona enteras épocas históricas. 
Es el caso de la revolución copernicana. El hombre del racionalismo, en 


E -——— 


(4) OrtTEGA, Máscaras, anejo I, en «Idea del teatro», «Revista de Occiden- 
ten, Madrid, 1958. 

(5) Véase M. DE IRIARTE, El profesor García Morente, sacerdote, Ed. Espasa- 
Calpe, Madrid, 2.2 edic., 1953, especialmente pp. 66 ss. 
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infantil pataleta, y empachado de la «ciencia nueva» de la naturaleza, 
trató de dominar racionalmente el mundo. Y sus pensadores finalistas, 
no contentos con afirmar que existía un orden más allá de la causalidad 
mecánica, quisieron desvelarlo hasta sus más pequeños detalles. 

Veamos, como caso bien expresivo, la argumentación kantiana er 
su «Allgemeine Naturgeschichte und Theorie des Himmels», cuando 
afirma la existencia de otras humanidades en el sistema solar. Su modo. 
de humanizar la naturaleza, no por penetración intensiva en el fenó- 
meno humano, al modo de un Theilard de Chardin —que veremos en 
la parte final—, sino por proyección extensiva, demográfica. Y compa- 
remos este universo casero con el actual de las nebulosas extragalác- 
ticas. Frente a la naturaleza que «no hace nada en vano», la naturaleza 
que siembra en barroquismo exuberante. 


LA INSPIRACIÓN PSICOLÓGICA DE LA FINALIDAD. EL HECHO TÉCNICO 


Hasta ahora, hemos estudiado, en un primer avance, el concepto de 
finalidad desde un punto de vista lógico; pero es preciso ya pasar al 
terreno de las inspiraciones psicológicas. ¿Cómo surge y es vivida por 
el hombre esta idea de finalidad? También aquí se presenta una pro- 
blemática ineludible para este esfuerzo de clarificación. Ya que mane- 
jamos, obviamente, no sólo un concepto lógico, sino un haz de conte- 


nidos vivenciales. Ó 


No resulta nada difícil indicar cómo representa el hecho técnico la 
experiencia más directa de un mundo y una actividad finalista para el 
hombre. Para comprobar tal valor inspirador de la tecnicidad, bastaría 
con revisar la argumentación aristotélica en el libro 11, capítulo VIII de 
la Física, a favor de la teleología. Se observa una constante traslación 
de las categorías finalistas de la zixvr, a la pus ; 

En su tercer argumento finalista, llega ta decir Aristóteles: «...de 
un modo general, la técnica ejecuta lo que la naturaleza es incapaz de 
hacer, o bien la imita. En consecuencia, si el artefacto es producido en 
razón de un cierto fin, ello resulta evidente también con respecto a la 
naturaleza...» (6). 


No puede ser olvidada, por otra parte, la importancia decisiva de la 
tecnicidad en la conquista de lo humano. La íntima unión de técnica y 
ser del hombre. 


Junto a la técnica, podríamos indicar la experiencia paralela de la 
actividad artística. La historia ha separado —aunque hoy aparezcan ya 
los síntomas de una afortunada reintegración— estos dos mundos, que 
originariamente estuvieron mucho más empalmados. Así se ha querido 
referir la dimensión de la utilidad a la técnica, tendiendo a hacer del 
arte un puro lujo vital, muchas veces minoritario, señoritil incluso. 
Pero, primordialmente, la vida artística resultaba incluída en una visión 
dominadora del cosmos. En un universo mágico-religioso en que el po- 


(6) ARISTÓTELES, Física, 199 a 15-18. 
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der sobre las formas representaba un intrínseco valor vital y un éxito 
cierto. Mientras la técnica ha sentido casi siempre, por su parte, el 
afán de contornearse en formas estéticas. 

Ahora bien: en la experiencia técnica se trata de un manejo de la 
naturaleza, la materia y las fuerzas brutas para la consecución de cier- 
tos objetivos. Un mundo, las necesidades humanas, se superpone a la 
muda presencia de lo natural. Para dominarla y crear un orden nuevo, 
en que la naturaleza se humaniza y convierte en instrumento, en pro-- 
longación de la mano humana. < 

Ciertamente, estas necesidades sólo pueden ser comprendidas insis- 
tiendo en su subjetividad. A diferencia del animal, no significan un 
puro depósito biológico. Como Childe ha dicho con acierto, nuestros 
vehículos sirven a la necesidad de velocidad. Pero tener tal necesidad 
y en un grado tan tagudo es característica bien peculiar de nuestra 
cultura moderna y occidental. Lo mismo podríamos decir del afán men- 
surativo del tiempo y nuestros habituales, cotidianos cronómetros. 

Recordemos en este mismo sentido a Ortega. Para él, la idea misma 
de necesidad es estrictamente humana, en su plenitud de sentido.. 
Y arrastra, así, la riqueza de horizontes ante los cuales la vida del 
hombre se plantea, No hay un repertorio elemental de urgencias que 
satisfacer tan sólo, «ei concepto de necesidad humana abarca, indife- 
rentemente, lo objetivamente necesario y lo superfluo» (7). «...tan viejo 
y tan extendido como el hacer fuego, es el embriagarse... La droga, el 
estupefaciente, es un invento tan primitivo como el que más» (8). La 
técnica, «realidad proteiforme, en constante mutación» (9), es «la pro- 
ducción de lo superfluo: hoy y en la época paleolítica» (10), concluye: 
el filósofo español. 

Comprendido así el mundo de nuestras necesidades, es obvio, en 
todo caso, cómo se enfrenta con la naturaleza, operando una clara rein- 
formación de ésta. El P. Dubarle ha insistido, con gran acierto, en la 
inspiración del hilemorfisme en la tixyr, aristotélica (11). La naturaleza 
se emplaza en una función de materialidad, la actividad humana como: 
formalización y la necesidad cual meta final. 

Los requisitos antes establecidos son claramente cumplidos. La na- 
turaleza bruta se halla en situación de disponibilidad. Por ejemplo, el 
cauce de un río que queremos dirigir. Y en cuyo curso actúa un primer: 
nivel de causalidad inferior, la gravedad y la resistencia del medio geo- 
gráfico, abierta, sin embargo, a una reorganización que la oriente, sin: 
negarla. El arco de posibilidades presentes recibe la selección humana. 
Y esta vez, el sentido sí es claro, pues el hombre resulta agente e intér- 
prete, él mismo, de tal mundo finalista, aunque, sí, para el no iniciado 
pueda resultar también aquí enigmático. 

La claridad con que el finalismo se moldea sobre la vida técnica no 


(T) ORTEGA, Meditación de la técnica, O. C., V., p. 327. 
(8) Ibid., 327. 
(9) Ibid., 330. 


(10) Ibid., 329. 
(11) P. D. DusarLe, L'idée hylemorphiste d'Aristote el la compréhension 


de l'univers, en «Revue des sciences philosophiques et théologiques», a. XXXVI 
(1952) y XXXVII (1953). 
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1 
ha escapado, naturalmente, en la elaboración histórica de nuestro tema. 
Técnica y vida han sido los ejemplos típicos de finalidad, humana y na- 
tural, sobre los que la discusión insistentemente se ha movido. Pero 
precisamente esta claridad de vinculación ha sido fuente de errores, im- 
pulsados desde la ingenuidad o el recelo. Y así, desde dos posturas anta- 
gónicas. ro: a 2 

En la primera línea, ha determinado versiones simplistamente an- 
tropomórficas. Volviendo sobre el finalismo moderno, recordemos la réi- 
terada imagen del universo-reloj. Mas, inversamente, el aldabonazo del 
desengaño ha repercutido en una reacción negadora de todo finalismo 
como interpretación antropomórfica de la naturaleza. - 

Si la primera postura resulta de un antropomorfismo obvio, en que 
el hombre y sus categorías devoran lo natural, la segunda discurre sobre 
un dualismo extremoso, hombre-naturaleza. El mundo de lo humano se- 
ría radicalmente inepto para descubrir así la naturaleza. El ser antro- 
pológico no tiene que ver con ella, cual si no estuviera inserto en ésta, 
«in der Welt sein», ni constituyera su culminante expresión. 

Recogiendo este último concepto, al antropomorfismo y al dualismo, 
unilaterales y mancos, contrapondremos el «expresionismo». El hombre 
y su mundo significan la realización más plena de la naturaleza, rein- 
formada por el espíritu, ciertamente. El cual, sin embargo, lejos de ser 
hostil, o al menos negador superadoramente, se moldea sobre ella, pro- 
yectando una luz que, en el nivel de lo humano, permite apreciar con 
claridad meridiana los aspectos más sutiles de la naturaleza. 

En el fondo de las categorías antropológicas —sin negar, claro es, 
su peculiaridad y novedad radicales— se instala, sin embargo, un suelo 
cosmológico, que es tan útil como preciso detectar. ; 

Así, se ha insistido en nuestro tiempo sobre la soledad como cate- 
goría de lo humano. Y ciertamente lo es; mas constituye el último pel- 
daño, en que el espíritu se instala sobre una lenta elevación catego- 
rial, la conquista de la forma de individualidad más perfecta. 

En el mundo de las partículas elementales, la condición de individuo 
resulta muy borrosa aún. Louis de Broglie ha podido hablar de una ver- 
dadera complementaridad, individuo-sistema, que testimonia estía insufi- 
ciencia de realización. Al ascender al átomo, la molécula y el cristal da 
individualidad física ha triunfado. Mas en el nivel de la Célula, la indi- 
vidualidad se convierte en asiento de una actividad propia. Y al remon- 
tarnos por la escala animal, llegamos 'a la conciencia directa, establecida 
sobre un sistema nervioso plenamente diferenciado. Esta situación en- 
cuentra el espíritu, para crear sobre ella una reflexividad, una intimidad 
en que la individualidad es sentida ya como soledad. Aquí, según vemos, 
recibimos en su forma más alta, iluminada por el espíritu, una categoría 
general que ha cruzado el cosmos, y ahora se nos hace especialísima- 
mente tangible, incluso se torna drama personal. Pero estía soledad es 
expresión humana de la individualidad del ser cósmico. 

a pie PEE desde aquí, desde la posición general dibujada, 

e ser entendido el problema de la técnica humana y su relación con 
la finalidad cósmica. El hecho de que el hombre sea, de un modo esen- 


cial, finalista técnicamente, expresa y revela, a una luz superior y pecu- 
liar, algo que gobierna el cosmos. 
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-Ruyer (12) ha podido construir el «neofinalismo» en argumentación 
que discurre precisamente a través de este cauce. 

La técnica se asienta, en efecto, sobre la vida. Por mucho que in- 
Sistamos sobre la subjetividad de las necesidades y su condicionamiento 
cultural, es evidente que éstas contienen una última base biológica bien 
clara. Para algunos, incluso la técnica no es patrimonio humano, sino 
función general de la vida. Y la vida no es sino un sistema de acciones 
particulares encaminadas al sostenimiento del todo vital, frente a la 
agresión del medio. Pero la vida, a su vez, emerge de lo inorgánico y 
hunde sus raíces en la materia bruta. 


ILUSTRACIONES HISTÓRICAS 


No es, sin embargo, aún el momento de que conduzcamos nuestra 
reflexión hacia un esfuerzo de aclaración sistemática Antes debemos 
examinar brevemente la historia, para ilustrar cómo ha funcionado de 
hecho la polémica finalista, mostrando, en algunos casos, las desviacio- 
nes o equívocos que hemos ido acusando. Finalmente, el sentido que 
adquiere en nuestros días. 

Ya indicábamos la derivación del finalismo en forma patológica, ca- 
ricaturescas, constitutivas de una «mitología de la finalidad». 

En tal orden hemos hablado de los equívocos producidos cuando se 
htla mezclado en la afirmación de la finalidad el intento de desvelar su 
sentido, llevado hasta sus últimas consecuencias. Pero en otros momen- 
tos, el falseamiento no se ha dado en torno a la orientación general, sino 
a la ilustración de casos concretos, en los cuales la teleología ha fun- 
cionado como seudoexplicación muy trivial. Tratando de establecer una 
armonía, una adecuación finalista donde no existía más que una situa- 
ción de hecho. Apareciendo el asombro donde no había razón para éste 
más que en actitud ingenua. Es el caso de un finalismo que pretende 
enculadrar lo que una concepción de puro eficientismo regula ya. Co- 
nexión fija A B, en que no hay selección, C D E, sino pura imposición. 

Es así con respecto a la «pareja órgano-función». El ojo hecho para 
ver, se ha dicho en lenguaje finalista, cuando se trata de términos per- 
fectamente convertibles. La visión, en efecto, no es sino la función del 
ojo. Y para pareja se encuentra en una relación indisoluble. Cuando 
pasamos a la consideración de la forma, la interpretación se hace aún 
más ridícula. Unamuno podrá jugar satíricamente con la admirable 
Providencia que hizo redondos los cantos de los ríos, para que se des- 
lizaran más perfectamente, impulsados por el caudal de las aguas (13). 

En todos estos casos, podremos hablar de una ordenación de las ac- 
tividades fisiológicas y de la organización anatómica en la economía 

(12) R. Ruvyer, Néo-finalisme, Ed. Presses Universitaires de France, Pa- 
ris, 1952. 

(13) «... sé que llevados de su natural soberbia sostienen con pertinacia 
“que los cantos rodados han resultado tales en puro frotarse contra el lecho 
del arroyo y las aguas y no que fueron hechos rodados desde un principio, 
para que mejor resistieran a la corriente», Unamuno, Amor y Pedagogía. Apun- 
tes para un tratado de Cocotología, Ed. Espasa-Calpe Argentina, Buenos Aires, 


4,2 edic., 1946, p. 1653. 
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vital del viviente. En tal línea se puede hablar de esta ordenación con 
un significado finalista metodológico, como expresión de la oe 
de la vida, integrada por partes. Mas es grotesco proyectarlo sobre las 
actividades singulares y la morfología que la produce, términos entre 
los que existe una complementaridad absoluta, dd 

También podemos hablar, como caso ingenuo, de un finalismo topo- 
lógico. La disposición local del universo és entendida como nranifesta- 
ción de una armonía. Dejando la imagen cosmológica entre los seres 
vivos, encontramos peces en el agua y osos blancos en el polo, ¡qué 
maravillosa adecuación, expresión de una racionalidad superior! , Se ex- 
clamará superficialmente. Mas aquí no hay tampoco selección, sino im- 
posición de las condiciones vitales. Búsqueda forzosa del medio idóneo, 
migraciones, adaptación. 

Pero aún más nos interesa observar cómo la idea general de fina- 
lidad se ha vinculado a las distintas concepciones de la naturaleza, 
para conducir en nuestro tiempo a la posibilidad de una nueva versión 
teleológica, entroncada con la visión dinámica propia de la física y la 
biología actuales. 


La antigúedad resulta dominada por la representación de la natu-. 


raleza como viviente, según ha subrayado Collingwood con acierto (14), 
aunque con algún esquematismo. Así se encuadra la finalidad. Las rea- 
lidades parciales son insertadas como órganos del todo. La armonía de 
éste se impone en el daund"e, griego. 

La visión aristotélica finalista, y sobre todo su largumentación, se 
desenvuelven en diferentes niveles de penetración, aunque en conjunto 
resulte fundamentalmente insuficiente para nuestro tiempo. La inspi- 
ración sobre la tecnicidad juega básicamente, hasta hacerle caer con 
frecuencia en el antropomorfismo, según nota el mismo Ross (15). 
A veces, aparecen claros ejemplos de mitología finalista, y, desde luego, 
actúa una sistemática desvalorización del mecanicismo. Por ejemplo, 
el hecho mismo de la regularidad sólo puede para Aristóteles explicarse 
desde una posición finalista. La realidad de que llueva frecuentemente 
en invierno o de que haga calor en verano nunca se justificaría por 
la fortuna o el azar, ya que los hechos de fortuna o azar no se pro- 
ducen ni siempre ni con frecuencia (16). 

La concepción que se opone a la fintalidad es convertida en una 
nivelación, una situación de entropía más avanzada. Pero como para 
Aristóteles la morfología viviente está dada «a principio», y no creada 
en evolución, su finalidad adquiere un valor eminentemente conserva- 
dor. Como concluye Ross, después de pasar revista a la arquitectónica 
demostrativa de la Física, el argumento fundamental de Aristóteles a 
favor del finalismo es la pervivencia de las formias vivas (17). Encon- 
tramos, en verdad, la producción de monstruos; mas no representan 
sino el fallo ocasional que se da también en la acción técnica (18). 


(14) CoLLincGwooD, Idea de la naturaleza, trad. española 1 : 
mica MES > ei ROO maz, F 
Cultura Económica, México, 1950. As ondo ¿de 


(15) Ross, Aristotele, trad. italiana, Ed. Laterza Bari, 1946 á 

(16) ARISTÓTELES, Física, 198 b 34-199 a 8, o 
(17) Ross, Op. cit., pág. 116. 

(18) ARISTÓTELES, Física, 199 a 33-199 b 9. 
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La finalidad se vincula a una conservación de los tipos. En este 
sentido, el finalismo progresista, que será indicado en la última parte, 
se contrapone al aristotélico puramente mantenedor y encuadrado —no 
se puede olvidar— en última instancia por la imagen helénica del eterno 
retorno. Aunque, ciertamente, hay una coincidencia en la dialéctica en- 
tropía-afirmación de lo complejo. 

En la época del racionalismo, la representación de la naturaleza 
como máquina impone su dominio. Mas los sostenedores del finalismo 
sufrirán el impacto de esta tendencia simplificadora con una gravedad, 
que ya ha sido comentada, y conduce 'a los extremos ridículos, en que 
hemos insistido, propios del siglo xvi. La teleología pretende ser leída 
con facilidad pasmosa en un universo de relojería, del cual el misterio 
ha desaparecido. Monod, en su monografía Dieú dans l'univers, nos 
transmite ejemplos bien gráficos (19). La piroteología o la hidroteolo- 
gía, un orden ingenuo del universo, revela la divinidad hasta en los 
más pequeños detalles. 


LA APARICIÓN DE LA EVOLUCIÓN Y EL FINALISMO 


Así, cuando surge el evolucionismo, se encuentra ante un horizonte 
fínalista excesivamente inconsistente. En conjunto, la visión teleológica 
se había convertido en una serie de seudoexplicaciones, que consagra- 
ban, sin más, lo dado con pretenciosos gestos de racionalización. Su 
actuación representaba un verdadero freno para el avance en la cap- 
tura de los mecanismos íntimos del cosmos. 

De este modo, cuando el evolucionismo se desarrollará a fines 
del xvm y en el xix, adquiere un sentido hostil frente a la teleología. 
La polémica Empédocles-Aristóteles se repite, con ventaja, esta vez, 
para las posiciones del filósofo de Agrigento. La adaptación lamarckia- 
na y la selección natural darwiniana tratan de explicar la situación 
actual de la vida desde un orden de causas eficientes, mejor que me- 
cánicas. Cuyo libre juego determina el actual estado biológico, que el 
finalismo captaba asombrado y reducía a una ordenación con respecto 
a fines extrínsecos. 

Mas el gran hecho, el decisivo, es, el que se va imponiendo una 
nueva representación de la naturaleza, categorizada esta vez como pro- 
ceso. El desarrollo de la física a través de la termodinámica y la radiac- 
tividad sigue en este sentido el mismo camino de la biología, hacia una 
introducción esencial de lo histórico en el seno de lo real. 

Resulta bien triste y paradójico el que las fuentes de la nueva 
representación se encuentren precisamente en la revelación cristiana y 
antiguo-testamentaria, y, sin embargo, en las mentes de la época hayan 
parecido volverse contra el espiritualismo cristiano. Desde el Génesis, 
con su imagen ascensional de la creación, hasta la visión profética 
de la historia, se impone una idea vectorial, dinámica de lo creado, En 
estado de vía desde su origen hasta el tapocalipsis final. Idea opuesta 


(19) V. Monon, Dieu dans P'univers. Essai sur l'action exrercée sur la pensée 
chrétienne par les grands systémes cosmologique depuis Aristote jusquw'á nos 
jours, Ed. Librairie Fischbacher, Paris, 1933. 
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al estaticismo griego del eterno retorno. Mas una accidental versión 
sobre los moldes helénicos, y luego cotidianos, fijistas, llegó a establecer 
esta oposición entre evolución y cristianismo, tan viva en bullangueras: 
polémicas del pasado siglo y principios de éste. 

Es bien sabido, no obstante, cómo el evolucionismo va sufriendo, a 
lo largo de nuestro siglo, un decisivo reajuste, desde las rápidas síntesis 
décimonónicas. El cual se produce tanto en el terreno experimental, 
partiendo de la genética, hasta el acopio de nuevos datos y la inves- 
tigación experimental de la micro-evolución, como sobre el orden ideo- 
lógico. En este sentido, aparece poderosa una corriente de evolucio- 
nismo teleológico. Junto, naturalmente, a la prosecución del eficientis- 
mo, enriquecido ahora por el probabilismo. A veces, ceñido a un terreno 
muy concreto, en Leonardi (20), por ejemplo; pero más interesante aún 

“en el núcleo conceptual de Whitehead y Theilard de Chardin. 

Claro es que una evidente traslación se ha producido. La idea de 
fin ha pasado desde una situación extrínseca hacia una inserción en la 
interioridad misma de lo natural, como expresión de la vectorialidad 
ascensional del cosmos. 


EL ORDEN DEL UNIVERSO Y LA FINALIDAD 


Y con ello desembocamos en la necesidad de fijar algunas posiciones 
sistemáticas finales. 

En el dominio de la vida, hemos pedido apreciar una ordenación de 
las partes morfológicas y las funciones fisiológicas al servicio del todo. 
En este sentido, puede hablarse de los intereses de la totalidad vital, 
como fin de las 'acciones parciales. Teleología de la vida incuestionable, 
pues ni el mecanicismo más exigente puede sustraerse a tal comproba- 
ción. En la cual insistió los primeros lustros de nuestro siglo el lla- 
mado «holismo». 

Sin embargo, el problema filosófico de fondo se plantea ulterior- 
mente: ¿Cuál es la eficacia que esta comprobación contiene desde la 
idea general de la naturaleza? ¿En qué medida nos revela la consti- 
tución misma del ser natural? 

También el artefacto es una realidad finalista evidente, pero de él 
no se deduce de un modo inmediato un gobierno de la finalidad en el 
cosmos. El viviente es, cierto, ser natural. Mas el nivel de su finalidad, 
se larguye, podría representar sólo una primera aproximación, resul- 
tante de una última realidad meramente mecánica. 

El problema fundamental es el relativo a la comprensión del orden 
natural, ¿Incluye nuestra imagen del universo una perspectiva fina- 
lista? Y en tal sentido, ¿el fenoménico finalismo de los vivientes ex- 
presa una categoría general? 


Ya hemos apuntado nuestra idea expresionista de los diferentes ni- 
veles de la realidad. Aquello que leemos en los superiores no es un 
mero epifenómeno, sino un resultado de la condición misma del ser 
cósmico, en elevación hacia estratos más altos. La misma aparición de 


(20) P. LEONARD, La evoluci 


, ón biológica, ada ió itali a 
léndez, Ed. Fax, Madrid, 1957. * g ptación del italiano, B. Me 


éstos denuncia la estructura teleológica del ser natural. Su organización 
hacia un ascenso espontáneo. 

La idea fundamental de nuestro mundo es la de una colectividad 
organizada, junto a la relación. Como subraya Bavink, el universo se 
constituye por progresivas integraciones colectivas, desde las partícu- 
las elementales emergen los átomos y moléculas, los cristales, las cé- 
lulas y los organismos más complejos. Y de tal modo, que en cada uno 
de tales estadios asistimos a la presencia de unta nueva y sintética uni- 
dad, en forma cada vez más complicada (21). 

En términos whiteheadianos, podemos hablar de la «creatividad» 
del cosmos. Esta equivale 'al testimonio máximo de su finalidad intrín- 
seca. Su valor de conquistas progresivas, en el cual, frente a una per- 
manencia inerte en niveles inferiores entrópicos, contemplamos una 
creación de realidades superiores. 

Un sentido, una vectorialidad, gobierna la realidad cosmológica, di- 
rigida —desde nuestro nivel terrestre— a la conquista de lo humano. 
Theilard de Chardín ha podido insistir con clarividencia y energía 
ejemplares en esta situación, a que se abre nuestro panorama cosmo- 
lógico: «El Hombre»: no un tipo zoológico como los demás, sino el 
Hombre, núcleo de un movimiento de replegamiento y de conver- 
gencia, en el que se traiciona localmente en nuestro planeta (...) lo 
que probablemente es la deriva más característica y más reveladora 
de las inmensidlades que nos envuelven. El Hombre: sobre quien y en 
quien el universo se repliega (22). 

Ciertamente, la interpretación meramente eficientista seguirá ac- 
tuando para tratar de diluir el finalismo que hemos sorprendido en 
esta imagen cósmica. La mera probabilidad, los mecanismos de triunfo 
del más apto y la adaptación son los determinantes de este proceso. 
Mas es preciso observar cómo la afirmación del valor de tales meca- 
nismos, incluso determintante, no destruye la realidad ascensional que 
hemos subrayado. Y en cuya mera comprobación nos basamos. 

No se trata de convertir a la finalidad en un motor extrínseco 
—como con frecuencia clásicamente se ha hecho—, el cual riña sus 
puestos con el determinismo eficientista, cual antagonistas excluyentes. 
No se trata de llenar las lagunas que la ciencia encuentra a cada mo- 
mento como un finalismo de la ignorancia. En realidad, hay una per- 
fecta complementaridad, como Witehead ha visto, análoga a la que 
existe entre el elemento y la forma, cuya lucha también ha dificultado, 
a lo largo de la época moderna, un equilibrio filosófico-natural. 

Frente a esta unilateralidad polémica, preciso es abrir ambos ojos. 
Y tender la mirada sobre la imagen científica del cosmos. En ella res- 
plandecen la armonía dinámica que hemos señalado. Su conquista de 
niveles sucesivos en perfección, hasta llegar al hombre. 

¿Por qué nos hemos obstinado en desvalorizar nuestro propio tes- 
timonio en el horizonte de la realidad? La obsesión de la ilusión antro- 


(21) B. Bavink, Ergebnisse und Probleme der Naturwissenschajten, $. Hir- 
zel, Zurich, 1949, pp. 247, 248. 4 
(22) P. TEILHARD DE CHARDIN, El grupo zoológico humano, trad. española. 


Carmen Castro, Ed. Taurus, Madrid, 1957, p. 50. 
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pomórfica ha sido un verdadero fantasma de las mentes modernas. Un 


ídolo baconiano. 

Mas estamos en tiempos que afalsiente tratan de ceñirse a lo 
humano. De salvar nuestra imagen y nuestro mundo de valores, desde 
la metafísica a la idea actual de razón. 

El hombre es un proyecto, la vida humana es proyectividad, han 
«escrito con insistencia filósofos de nuestro siglo. Y no podemos que- 
darnos ahí. Estamos insertos en un cosmos que es nuestra patria, y 
no nuestro destierro, cual Platón pensó. Del cual somos la expresión 
«culminante. ¿Cuándo aprenderemos a leer, bajo el signo finalista que 
preside e ilumina nuestra vida, la presencia de una categoría cósmica 
general, la visión de la naturaleza como un gigantesco proyecto, que 
“estalla en la condición humana? 


Dr. Carlos PARÍS AMADOR. 
Catedrático de Universidad. 
Santiago de Compostela. 


La Iglesia y la Predestinación 
en los escritos de San Agustín 


Por Stanislaus J. GRABOWSKI 


La Predestinación es para San Agustín la causa primera y última de 
la salvación eterna del hombre. El número de hombres y de individuos 
particulares que se han de salvar ha sido determinado desde toda la 
eternidad por un acto de Dios, en el cual están incluídos tanto su cono- 
cimiento divino como su divina Voluntad. «Ésta es la Predestinación 
de los santos y nada más que éstla, es a saber: la presciencia y la dis- 
posición de las gracias de Dios, por las cuales aquellos que son salva- 
dos, son salvados con toda seguridad. La distribución de los beneficios 
de Dios tiene lugar en el tiempo, durante la vida de cada individuo; 
y al fin de la vida de cada uno, la ejecución de lo que Dios previó y 
determinó con respecto a aquellos que han perseverado hasta el fin. 
Pero la Perseverancia final no se nos concede sino por Aquel que nos 
predestinó la su Reino y a su gloria» (1). 

El Obispo de Hipona está perfectamente enterado del acto tremendo 
y misterioso de la Predestinación divina, ya que este acto sella el eterno 
destino del hombre. El que es predestinado, alcanza la gloria eterna, y 
el que no es predestinado, la eterna condenación. la Predestinación es 
un factor en la salvación del hombre; hay otro factor, que es igualmente 
determinado por el mismo Dios que predestina. Es indispensable, para 
la consecución de la vida eterna, el pertenecer en calidad de miembro 
a la Iglesia fundada por Jesucristo. Tocante a la necesidad de perte- 
ncer a ella, San Agustín repite el apotegma de la primitiva tradición 
Patrística. «Extra Ecclesiam nulla salus.» Doctrina que corrobora la 
defensa sólida de la unidad de la Iglesia contra los cismáticos de su 
África nativa. La Iglesia de San Agustín tiene diversas facetas, con las 
cuales debemos familiarizarnos si queremos hablar con precisión y con 
prudencia de la Predestinación y de sus relaciones con la lglesia (2). 


(1) De dono persev., 14, 35 (PL 45, 1014); ibid., 17, 42 (PL 45, 1018-19): 
Namque in sua quae falli mutarique non potest praescientia, opera sua futura 
disponere, id omnino, nec aliud guidquam est praedestinare. Ibid., 18, 47 (PL 45, 
1022-23); ibid., 20, 53 (PL 45, 1026). 

(2) De dono persev., 21, 55 (PL 45, 1027). 
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Cada faceta representa un punto de vista especial, sin destruir ne- 
cesariamente la identidad de la única y misma Iglesia. - 


1) Se llama a la Iglesia «Ecclesia», Ecclesia Catholica, Catholica. 
Bajo estos nombres, Agustín entiende la Iglesia como una iglesia de Sa- 
cramentos; como un cuerpo visible de hombres unidos por signos sa- 
grados; como una institución social, jurídica y jerárquica. Es pintada 
como una sociedad: Societas Christi, societas Ecclesiae, societas unitatis 
Ecclesiae, ipsa societas congregatorum fidelium. Y de esta manera, la 
lelesia, en su estructura externa, es una asamblea concreta y visible de 
hombres, unidos por lazos sacramentales, por la comunión socilal, y por 
el orden jerárquico. Esta Iglesia es fácilmente recognoscible como la 
Iglesia de Cristo, esto es: como la Iglesia diseñada en las páginas de 
la Sagrada Escritura. 


2) Se llama a la Iglesia el Cuerpo Místico de Cristo; como tal, es 
concebida bajo la forma de un organismo espiritual en el cual Cristo, 
que es la Cabeza, alimenta a sus miembros con la vida de la gracia, 
sin la cual es imposible la salvación. Los hombres se relacionan con la 
Iglesia, como sociedad experimental, y con la Iglesia, como Cuerpo 
Místico, por la recepción del Sacramento del Bautismo. Se convierten 
en miembros visibles por el rito externo, y en miembros invisibles vi- 
vientes en el Cuerpo Místico por la Fe, la Esperanza y la Caridad (3). 


3) La misma Iglesia, que es el Cuerpo Místico de Cristo, puede 
hacerse visible considerada a través del prisma de la Presciencia de 
Dios, que ya actualmente en la existencia temporal del organismo ve 
en él a los pecadores y a los justos; ve a los que han de perseverar 
en ella, así como a los que no perseverarán; ve a los que están fuera 
de la Iglesia y se convertirán para hacerse sus miembros, y a los que, 
estando dentro de su seno, desfallecerán en el camino. 

En cierto sentido, la Iglesia que ha de existir al fin de los tiem- 
pos es ya ahora una actualidad para Dios, ya que Él la ve como tal en 
el presente (4). 


(3) Cf. J. VetTER, Der hl. Augustinus und das Geheimnmis des Leibes Christi 
(Mainz, 1929); M. eL Río, «El Cristo Místico y la Comunión de los Santos según 
San Agustín», Religión y Cultura, XV (1931), 402-460; E. MuerscH, Le Corps 
Mystique du Christ (2me, éd.; Louvain, 1936), II, 34-131; F. HOFMANN, Der Kir- 
chenbegriff des hl. Augustin (Múnchen, 1933); J. C. GRUDEN, The Mystical Christ 
(St. Louis 1936), pp. 124ss.; W. STANISZEWSKI, Kosciol jako Mistyczne Cialo 
Chrystusa wedlug Sw. Augustyna (Lublin, 1936); E. Prina, La controversia Do- 
natista alla luce della dottrina del Corpo Mistico di Gesú Christo nelle opere an- 
tidonatiste di S. Agostino (Roma, 1942); G. SPANEDA, 11 mistero della Chiesa nel 
pensiero di Sant' Agostino (Sassari, 1944); S. J. GRABOWSKI, «St. Augustine and 
the Doctrine of the Mystical Body of Christ», Theological Studies, VII (1946) 
12-125; BoutEr, «L'unité des chrétiens dans le Christ», La Vie Spirituelle LIT 
(1937), 78-83; LI (1937), 76-89; J, ZamezA, «11 “totus Christus” di S. Agostino nei 
suoi riflessi missionari», 11 Pensiero Missionario, XI (1939), 193-208. 
do eS doctr. christ., II, 31, 44 (PL 34, 82); De correp. et gratia, 9, 22 
a a 44, 929); ibid., 7, 16 (PL 44, 925): Qui vero perseveraturi non sunt ac sic a 
fide christiana et conversatione lapsuri sunt, ut tales eos vitae hujus finis inve- 
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4) La Iglesia, Cuerpo Místico de Cristo, puede ser considerada 
como que ya ha conseguido su destino de felicidad en su estado glorioso 
o Do q hay reprensible e impuro, y en el que 

puede separarse jamás de ella. Para conseguir 
este estado de Cuerpo Místico eterno, uno debe estar asociado con la 
existencia temporal del Cuerpo Místico de Cristo. La Iglesia eterna no 
es mas que una prolongación de la Iglesia temporal. Parece, pues, que 
hay dos requisitos indispensables para conseguir la salvación eterna. 
Estos dos medios para la eterna salvación fueron propuestos por el Santo 
en diferentes etapas de su vida y contra adversarios distintos (5). 

Surge, pues, el problema de si estos dos determinantes se excluyen 
el uno al otro, o sea: Si la Predestinación excluye la necesidad de per- 
tenecer a la Iglesia o si estos dos determinantes han de ser entendidos 
como necesarios al mismo tiempo. En la primera parte de su vida, 
gastó muchos años y muchas energías en la defensa de la Iglesia —su 
naturaleza, unidad, catolicidad, tapostolicidad, santidad— e insistiendo 
sobre la necesidad indispensable, como medio para alcanzar la salvación 
eterna. ¿Por ventura, fracasó estla estructura magnífica de la Iglesia, 
Cuerpo Místico de Cristo, que defendió durante tantos años contra los 
donatistas, ahora precisamente al fin de su vida, en el proceso de 
defender la Predestinación contra los pelagianos? Algunos intérpretes 
de la eclesiología de San Agustín ven en esta aparición del concepto 
de Predestinación, tal como lo desarrolla contra los pelagianos, un ele- 
mento antogónico al concepto de la Iglesia. En consecuencia, ven en 
su defensa de la Predestinación, como un determinante indispensable 
de salvación, una deroglación de su afirmación previa sobre la necesidad 
de la Iglesia para la salvación. Otros, por el contrario, sostienen que la 
posición primera, defendida por el Obispo en las controversias con los 
donatistas, es decir: que la Iglesia es un medio necesario plara la sal- 
vación, es compatible con sus puntos de vista, expresados más tarde 
contra los pelagianos, es decir: que la Predestinación es un determinante 
necesario para conseguir la salvación. Ambos requisitos, el de pertenecer 
a la Iglesia y el ser predestinado, pueden coexistir, y, por tanto, no son 
necesariamente contradictorios. 

No es necesario para el objeto de esta investigación una determi- 
nación más precisa del concepto de Predestinlación. Los investigadores 
que han pretendido aquilatar el concepto de Predestinación, según se 
encuentra en los diversos trabajos de San Agustín, admiten la dificultad 
y aun la imposibilidad de llegar a una conclusión satisfactoria (6). 
Prácticamepte, todos los Credos cristianos acuden a San Agustín en 
confirmación de su propia doctrina sobre la Predestinación. Santo To- 


(5) Enar. in Ps. 9, 12 (PL 36, 122); De civ. Dei, XX, 1, 1 (PL 41, 673; 
ed. Dombart-Kalb, II, 429); cf. R. GriLLeET, «Temps et exemplar'sme chez saint 
Augustin», Augustinus Magister (Paris, 1954), II, 938: «L'Eglise, comme sacra- 
mentum, et come signe, est elle-méme en correspondance et en continuité avec 
VE glise de l'étern'té, et comporte une continuité charnelle et spirituelle». 

(6) O. ROoTTMANNER, Der Augustinismus (Minchen, 1892); A. M. Jacquiw, «La 
prédestination d'apres saint Augustin», Miscellanea Agostiniana (Romae, 1930), 
11 853; P. PLatz, Der Rómerbrief in der Gnadenlehre Augustins (Wiúrzburg, 
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más y San Buenaventura, Lutero y Calvino citan al Obispo Africano con 


la misma facilidad. Los distintos sistemas dentro de la Iglesia Católica, 


tales como el Agustinianismo, Molinismo y Tomismo, que discrepan en 
la exposición de la naturaleza de la gracia eficaz y en la manera de 
entender ciertos elementos que se refieren a la Predestinación, con- 
vienen en invocar la autoridad de San Agustín en confirmación de sus 
propias opiniones. 


OPINIONES DE INCOMPATIBILIDAD 


Escribiendo hace un siglo, Kóstlin vió en la doctrina de la Predesti- 
nación, tal como se halla en San Pablo (7) y en San Agustín (8), el 
único factor determinante para la consecución de la salvación del hom- 
bre; por consiguiente, el ser miembro de la Iglesia no es un medio in- 
dispensable para obtener la vida eterna. Reuter, examinando el con- 
cepto de Predestinación en San Agustín, como expuesto sin relación apa- 
rente con la Iglesia, llega a la misma conclusión: que la Iglesia y la 
Predestinación son conceptos incompatibles en la teología del Gran Obis- 
po Africano (9). Aunque la Iglesia, en la interpretación tagustiniana, no 
es un medio necesario para la salvación, sin embargo se la ha de reco- 
nocer como una institución pedagógica de no pequeño valor, desde el 
momento en que sirve a un fin moral útil (10). Las opiniones expre- 
sadas por Reuter con respecto a la doctrina de San Agustín han tenido 
siempre una influencia poderosa y duradera sobre la mente del Pro- 
testantismo, y en muchos casos sus interpretaciones erróneas se han 
perpetuado, a pesar de que la investigación subsiguiente ha demostrado 
que eran falsas. Lo mismo sucede con lla materia que tratamos, en que 
muchas de las opiniones expresadas vienen en confirmación de este es- 
critor. 

Seeberg también llega a la conclusión en la doctrina de San Agustín 
de que la Iglesia no es el único y exclusivo medio de salvación, ya que 
la Predestintación puede tocarle a uno en suerte fuera de la Iglesia; y 
la Predestinación es realmente causa decisiva de la salvación (11). 
Holl, sintetizando estos dos conceptos agustinianos, admite que es im- 
posible verse uno mismo libre de su necesidad, ya que ella sola es la 
fuente que da la vida de la gracia y el fundamento de toda morali- 
dad (12); sin embargo, Holl afirma, al dar entrada a la elección gra- 
tuita de los Santos por la determinación exclusiva de la voluntad de 


(7) KóstLIN, Das Wesen der Kirche. 

(8) KóstLIN, «Die kathol'sche Auffassung von der Kirche in ihrer ersten 
Ausbildung», Deutsche Zeitschrift fúr christliche Wissenschaft un christliches 
Leben, VII (1856), 112. 

(Y H. Reurer, Augustinische Studien (Gotha, 1887), p. 98. 

(10) WLo0c: 016 pp. 84 


(11) R. SeeBERG, Studien zur Geschicht d ¡ ) y 
o o e des Begriffes der Kirche (Erlangen, 
(12) K. Hor, «August'ns innere Entwicklun ¿ 

- LL, gu g», Abhandlungen der preussi- 

schen Akademie der Wissenschaften, Phil.-hist. Klasse, 4 (Berlin, 1922), p. 93: 
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Dios, que San Agustín ha anulado y destruído su noción de la Igle- 
sia (13). El mismo Harnack se expresa de idéntica manera, diciendo «que 
la idea de Predestinación destruye toda noción de Iglesia... y convierte 
en cosa inútil todos los mandatos divinos, la institución y los medios 
de salvación» (14). 

Para Simpson, los conceptos de Iglesiá y de Predestinación, tal como 
se encuentran en las obras de San Agustín, son antitéticos e irreconci- 
liables: «Sencillamente, es más fácil creer en la Redención por medio 
de la Iglesia sin creer en la Predestinación, o creer en la Predestinación 
sin creer en la Iglesia, que creer en las dos, ya que la unta aparece como 
incompatible con la otra» (15). Además, el mismo Simpson es de opinión 
de que el Doctor Africano estaba enterado de la antinomia de ambas 
doctrinas y prefirió dejarlas desvinculadas. Cualquier cosa que pueda 
decirse sobre los dos conceptos, no se puede ciertamente decir que 
Agustín fuese capaz de unirlos. Dejó completamente sin resolver el pro- 


blema de sus relaciones (16). En la misma forma, Willis cree que «en . 


última instancia, una doctrina estricta de la Predestinación no puede 
"compaginarse con una idea de la Iglesia sobre la Tierra, como conte- 
niendo el bien y el mal en una tirantez irreconciliable. Y este problema 
jamás fué estudiado completamente por San Agustín (17). 

McGiffert afirma que San Agustín estaba completamente convencido 
que fuera de la Iglesia no había conocimiento verdadero de Dios ni 
comunión genuina con Él (18). Sin embargo, por otro lado, lo que Agus- 
tín escribió en sus dos tratados, Sobre la predestinación de los Santos y 
Sobre el don de la perseverancia, no puede compaginarse con su doc- 
trina expuesta anteriormente sobre la Iglesia, ya que en ellos pone de 
relieve sus opiniones predestinacionistas desconectadas del resto de su 
doctrina, y de estla forma les dió una apariencia de paradoja y de arbi- 
trariedad que, como parte integral de su idea religiosa del Universo, 
no pertenecen a ellas (19). 

Lekkerkerker rehusa admitir la existencia de una dualidad de tesis 
opuestas en la mente genial de San Agustín; sin embargo, él mismo se 
siente perplejo, sin saber cómo formar un todo de la coexistencia de 
elementos tan discordantes como la Predestinación con el sistema Jerár- 
quico-Sacramental expuesto por el Santo (20). 

Si volvemos a los orígenes de la doctrina Protestante, descubriremos 
que el primero de los reformadores en introducir la teoría de la Predes- 
tinación como punto básico en sus doctrinas sobre la Iglesia fué Martin 


(13) Loc. cit., p. 102. 

(14) A. Harnack, History of Dogma (London, 1896), V, 166. 

(15) W. J. SPARROW SIMPSON, St. Augustine's Episcopate (London, 1944), 
p. 1]6. 

(16) Ibid. : 

(17) G. G. WiuLis, St. Augustine and the Donatist Controversy (London, 
1950), p. 174. Ju S 

(18) A. C. McGirrerRT, A History of Christian Thought (New York, 1946), 
¡CIA 

(19) 1bid., 11, 137. 

(20) A. F. N. LEKKERKERKER, «De actualiteit van Augustínus», Theologisch 
Tijdschrift, IV (1949), 92-111. 
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Butzer (21). Su principal contribución fué ia influencia que ejerció so- 
bre Calvino, que fundamenta la estructura de su Iglesia sobre la teoría 
de la predestinación y de la reprobación absoluta (22). Sin embiargo, 
aunque la Iglesia consta esencialmente de los predestinados, Calvino 
admite, hasta cierto punto, que se da en ella el aspecto visible de 
una institución, una comunidad religioso-social en la cual los elegidos 
y los réprobos viven juntos (23). En esto, Calvino difiere de los intér- 
pretes modernos de San Agustín, que ven una contradicción en el 
desarrollo agustiniano de la doctrina predestinacionista y la existencia 
de una institución jerárquico-sacramental. 

El Reformador Francés de Ginebra estaba convencido de que su 
doctrina era la doctrina del Obispo de Hipona; y no hay duda de que 
él fué, entre los reformadores, el investigador más serio de los trabajos 
de San Agustín (24). Él hizo de los trabajos de San Agustín el estudio 
de toda su vida y construyó sus Instituciones de la Religión Cristiana, 
el tratado más sistemático proveniente del campo de la Reforma, fun- 
dado en San Agustín, incluyendo en la obra más de tres mil pasajes 
de los escritos del Obispo Africano (25). Sin embargo, es en realidad su 
propia doctrina la que, sobre todo, presenta Calvino, apoyada en los 
textos agustinianos (26). Aun en la misma opinión de las autoridades 
protestantes en esta materia, su teoría sobre la Predestinación no co- 
rresponde a la de San Agustín (27), y sus exposiciones sobre los sa- 
cramentos —doctrinlas ambas que aquí nos interesan— son puestas en 
tela de juicio (28). Lo mismo que Martín Lutero, Calvino recogió sus 
pasajes agustinianos, que usó para defender sus propias opiniones, so- 
lamente de ciertas obras, para construir su teoría eclesiástico-predes- 
tinacionista, y de esta forma se englañó al presentar un aspecto unila- 
teral, entresacado de lo que Agustín escribió contra los pelagianos (29). 

La experiencia ha demostrado a lo largo de la historia que cuando 


(21) M. Butrzer, Explicatio de vi et usu Ministerii (Basel, 1577), p. 556; 
cf. J COURVOISIER, La notion de l'Eglise chez Butzer dans son développment histo- 
rique (Paris, 1933), pp. 61-62; 135-150. 

(22) Inst. Christ. Rel., IV, L, 7 (Corp. Refor., XXX, 752 f.): Interdum cum Ec- 
clesiam nominant, eam intelligunt, quae revera est coram Deo, in quam nulli re- 
cipiantur, nisi quí et adoptionis gratia filii Dei sunt, et Spiritus sanctificatione vera 
Christi membra. Et tune quidem non tantum sanctos, quí in terra habitant com- 
prehendit, sed electos omnes, quí ab origine mundi fuerunt. 

(23) Cf. F. WENDEL, Calvin, sources et évolution de sa pensée religieuse (Pa- 
ris, 1950), p. 214; C, JournNerT, L'Eglise du Verbe Incarnée (Paris, 1951), II, 977-987; 
Y. M. J. Concar, Vrai et fausse réforme dans l'Eglise (Paris, 1950), pp. 368-538. 

(24) Cf. P. PoLmeN, L'élément historique dams la controverse religieuse du 
XVlIe siecle (Gembloux, 1932), p. 90. 

(25) J. CaDIER, «Calvin et Saint Augustin», Augustinus Magister (Paris, 1954), 
pp. 1039-56 

(26) J. CanIER, Art, cit.; L. SmIrs, «L'autorité de S. Augustin dans l'Institu- 
tion chrétienne de J. Calvin», Revue d'Histoire Ecclésiastique, XLV (1950), 670-87. 

(27) J, CADIER, A7t. cit., II, 1050: «La riguer des termes calvinistes: ordonner 
(para la salvación o condenación) est plus rude que les affirmations augusti- 
niennes. 

(28) Cf. S. BeckMANN, Vom Sakrament bei Calvin (Túbingen, 1925); LECcOoRDIER, 
La doctrine de PEucharistie chez S. Augustin (Paris, 1930). 


(29) M. BENDIScIOoLI, «L'Agostino dei riformati protestanti», Revue des Etudes 
Augustiniennes, I (1955), 213-15. 
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el elemento predestinacionista se impone lal elemento Iglesia, con su 
poder de oración y de sacramentos en nuestra forma de concebir la 
Religión, cuando el elemento predestinacionista es supervalorado a 
expensas de la Iglesia como medio de salvación, sobrevienen la inquie- 
tud, la ansiedad y quizá la depresión del espíritu. En el caso de San 
Agustín, la ocasión de sus dos trabajos, De gratia et libero Arbitrio (30) 
y De correptione et Gratia (31), escritos hacia el año 426, algunos años 
antes de su muerte, y que contienen algunos pasajes provocativos pre- 
destinacionistas, suscitaron vivas controversias entre un grupo de mon- 
jes que no creían que la salvación del hombre estaba unida a un decreto 
irrevocable de Dios (32). En el caso de Calvino, su doctrina sobre la 
Predestinación, que constituye el punto capital en derredor del cual gira 
todia la estructura de la Iglesia y de la salvación, ha demostrado ser 
ineficaz y aun perturbadora como elemento de religión entre sus segui- 
dores a través de la historia del Calvinismo. Ha sido suavizada por 
largo tiempo, y ahora prácticamente suprimida en el lenguaje de la 
Iglesia y en los m'íanuales de la Iglesia Presbiteriana. 


LA IGLESIA COMO CUERPO JURÍDICO 


En contraste con los primeros autores que hemos estudiado, que 
ven en los conceptos de Iglesia y de Predestinación una oposición irre- 
conciliable, hay otros investigadores de las obras del Santo Obispo, 
tales como Krúger (33), Hofmann (34), Ziefenguss (35), Kinder (36), Si- 
mon (37), De Plinval (38) (por no citar sino a los más recientes), que 


(30) De grat. et lib. arb., 24, 42 (PL 44, 908): Agit enim omnipotens in cor- 
dibus hominum etiam motum voluntatis eorum, ut per eos agat quod per eos ipse 
voluerit, quí omnino injuste aliquid velle non. novit. 

(31) De correp. et gratia, 14, 45 (PL. 44, 943): Non est dubitandum, voluntati 
Der, quí im caelo et in terra omnia quaecunque voluit fecit, et qui etiam in illa 
quae futura sunt fecit, humanas voluntates non posse resistere, quominus faciat 
ipse quod vult: quandoquidem etiam de ipsis hominum voluntatibus, quod vult, 
cum vult, facit. 

(32) Ep. 214, 215, 216 (PL 33, 968-978; CSEL. 57, 380-87); cf. L. Bovy, Gráce 
et Nberté chez saint Augustin (Montréal, 1938), pp. 110ss.; G. DE PLINVAL, «Aspects 
du determinisme et de la liberté dans la doctrine de saint Augustin», Revue des 
Etudes Augustiniennes, I (1955), 364-67. 

(33) G. KRUGER, Augustin der Mann und sein Werk (Giessen, 1930), pp. 17s. 

(34) F. HormanN, Der Kirchenbegriff des hl., Augustinus (Múnchen, 1933), 
p. 198: La Iglesia existe «nur in Hinblick auf die in ihr lebenden and durch sie 
mit Chrístus herrschenden Heiligen». Vid. también pp. 254-55. 

(35) W. ZIEGENFUSS, Augustinus: Christliche Transzendez in Gessellschaft und 
Geschichte (Berlin, 1948), pp. 143-44. : 

(36) E. KinbER, Reich Gottes und Kirche bei Augustin (Berlin, 1954), pp. 16-17: 
«Die organisierte und institutionelle Kirche steht doch nicht beziehungl da- 
neben, denn man kann nur durch sie zur wahren Kirche and durch diese Zur 
Vollendung des Reiches Gottes kommen, weil in ihr die Gnadenmittel sind». Y 

(37) P. Simon, Aurelius Augustinus: Sein geistiges Profil (Paderborn, 1954), 
p. 114: «Diese Pridestinationslehre hing auf engste zusammen mit der Kirchen- 
lenre. Denn die Kirche war ja das Kommen des Gottesreiches, und die Erwáhlung 
geschah durch die Kirche und ihre Sakramente, die Bewahrung der Erwáhlung 
ro11z si in der Kirche». 

A a de E «Aspects du determinisme et de la liberté dans la doc- 
trine de saint Augustin», Revue des Etudes Augustimiennes, I (1955), 367-69. 
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no hallan incompatibilidad entre la necesidad de ser predestinado y la 
necesidad de pertenecer a la Iglesia como condiciones para salvarse. 
Y aunque el concepto de Iglesia y el de Predestinación han sido ex- 
puestos en diferentes épocas de la actividad polémica de San Agustín, 
no hay un elemento en la Predestinación, como enseña el Santo Obispo, 
que sea opuesto a la necesidad de pertenecer a la Iglesia, E 

Hasta qué punto la mente de San Agustín los consideró juntos, es 
difícil precisar, desde el momento en que no trata ex professo de su 
correlación. Su teología, si ha de ser un cuerpo coherente de verdades, 
pide que la Iglesia y la Predestintación coexistan y que la una sea el 
complemento de la otra. Si San Agustín no relaciona la doctrina de la 
Predestinación con la Iglesia considerada como una institución visible, 
las considera, sin embargo, relacionadas entre sí cuando habla de la 
relación del Bautismo y de la Iglesia. En su opinión, la Iglesia y los 
Sacramentos participan de naturalezas semejantes, ambos tienen ele- 
mentos visibles e invisibles, y en cada caso, lo visible existe por causa 
de lo que en ellos hay de invisible. Los sacramentos, como signos visi- 
bles, son propiedad de la Iglesia y están ordenados para su crecimiento 
y santificación. La Iglesia misma es el mayor de los Sacramentos, hacia 
el cual se orientan todos los demás sacramentos: Ella es visible, social, 
jerárquica, pero tiene también la vida interior de la gracia; animada 
por el Espíritu Santo, vive por la Fe, la Esperanza y la Caridad. 

Si la Predestinación puede tener lugar más !lallá del gremio insti- 
tucional social y visible de la Iglesia, entonces también podría sobre- 
pasar el sistema sacramental de la Iglesia, que está indisolublemente 
unido a Ella. Ésta no es, sin embargo, la doctrina de San Agustín. La 
necesidad de pertenecer a la Iglesia puede verse desde el punto de vista 


que tiene San Agustín respecto al Bautismo, el sacramento por el cual 


el que lo recibe se asocia visiblemente con la Iglesia visible e institu- 
cional, y por su medio, al cuerpo místico de Cristo (39). 

Hasta el año 400, el Obispo está convencido de que la recepción del 
Bautismo es el medio ordinario de recobrar el estado de justicia ori- 
ginal, aunque no constituye un medio de necesidad irreemplazable. Agus- 
tín nos dice que, después de pensarlo muy en serio, ha llegado a la 
conclusión de que hay otros medios de sustituir el Bautismo, y del mis- 
mo modo, otros caminos para obtener el mismo efecto para el que fué 
instituído este Sacramento. 

Entre estos medios se encuentra la muerte de un mártir. Por morir 
confesando el nombre de Cristo, se obtiene el mismo efecto, al menos 
en lo que se refiere al perdón de los pecados, que si la persona fuera 
sumergida en las aguas del Bautismo (40). El efecto de bañarse en la 
propia sangre por amor de Cristo es tan eficaz, que «es una injuria el 
rogar por un mártir, a cuyas plegarias nosotros mismos hemos de en- 
comendarnos» (41). 


Enseña asimismo en este período de la controversia donatista que 


(39) Cf. S. J. GRaBOwWsK1I, «The Holy Ghost in the Mystical Body of Christ ac- 
cording to St. Augustine», Theological Studies, V (1944), 472 ff. 

20) De cio. Det, XII, 7 (PL 41 380 

(41) Sermo 159, 1 PL 38, 868). 
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«la fe y conversión del corazón» (42) producen idénticos efectos, y 
puede, por tanto, en algunas ocasiones, producir el mismo efecto que 
el Bautismo. Cualesquiera que sean estos actos que nos traen la justi- 
ficación, están incorporados o son inseparables de aquella caridad que 
es el amor de Dios. Dice San Agustín: «No dudo en colocar al cate- 
cúmeno católico que está ardiendo en el amor de Dios delante del bau- 
tizado herético» (43). Y en otra ocasión: «Una cosa es el sacramento 
del Bautismo y otra la conversión del corazón; y no vamos a pensar 
que si falta uno de ellos, se ha de seguir que el otro esté ausente..., su- 
pliendo el Señor lo que falta por parte de la voluntad» (44). Y de este 
modo, es evidente que durante la controversia con los donatistas cis- 
máticos, en la cual se trataba de la naturaleza de la Iglesia y de los 
Sacramentos, Agustín estaba convencido de que había otros medios 
disponibles que en ciertas circunstancias suplían el efecto del Sacra- 
mento del Bautismo (45). : 

Después del año 400, San Agustín abandona el camino que había 
quedado abierto a los que no habían podido recibir las aguas sacra- 
mentales y exige unos requisitos más rigurosos: la recepción misma 
del Bautismo (in re). En este período, indica que no le parecería imposi- 
ble que el Buen Ladrón, que murió en la Cruz al lado de Cristo, hu- 
biera sido bautizado por el agua que brotó del costado del Salvador (46). 
En sus Retractaciones, en las cuales revisa los libros que había escrito 
durante su vida y en las que hace algunas correcciones de ciertas pro- 
posiciones anteriores, retira explícitamente algunas de las afirmaciones 
primeras, en las que admitía medios extrasacramentales para suplir 
al Bautismo (47). No niego, por supuesto, lo que escritores como Bat- 
tifol (48), Mura (49), Gendrau (50), Turrado (51) tafirman cuando dicen 
que Agustín deja lugar a la justificación extrasacramental; pero sos- 
tengo que no se mantuvo en este estado de ánimo hasta el fin de su 
vida. No hay duda alguna de que, tal ser compelido a tomar esta nueva 
posición, el Santo Obispo estaba siendo desalojado de la corriente de 
la Tradición Patrística que admitía la justificación extrasacramental y 
que él había seguido en su lucha anti-Donatista. 

La razón para tomar esta actitud menos comprometida fué el resul- 
tado de sus nuevas luchas con los Pelagianos, un adversario más uni- 
versal y más insidioso que los Donatistas. No eran ya los elementos 


(42) De bapt., IV, 22, 29 (PL 43, 173; CSEL 51, 1, 251). 

(43) Ibid., IV, 21, 28 (PL 43, 172; CSEL 51, I, 250). 

(44) Ibid., IV, 25, 32 (PL 43, 176; CSEL 51, I, 260). 

(45) Cf. K. Anam, Die Eucharistielehre des hl. Augustin (Paderborn, 1908), 
p. 129; D. ZAHRINGER, Das kirchliche Priestertum nach dem hl. Augustin (Pader- 
born, 1931), p. 212; A. J. GENDREAU, Sancti Augustini Doctrina de Baptismo (Bal- 
timore, 1939), p. 91. 

(46) De anima et ejus orig., I, 9, 11 (PL 44, 480). 

(47) Retract., 11, 18 (PL 32, 638). 

(48) - P. BarriroL, Le catholicisme de saint Augustin (Paris, 1929), p. 239. 

(49) E. Mura, Le Corps Mystique du Christ (Paris, 1936), ls 205. 

(50) A. J. GENDREAU, Santi Augustini Doctrina de Baptismo (Baltimore, 1939). 

. 7488. e ; 
pe (51) A Turrano, «La inhabitación de la Sma. Trinidad en los justos según la 
doctrina de San Agustín», Augustinus Magister (Paris, 1954), I, 590. 
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externos de la Iglesia los que estaban en litigio, como fué el asunto 
principal con los Donatistas, sino la vida interna de la Iglesia y el cris- 
tiano como individuo: la gracia y el orden sobrenatural. Pero aun estos 
elementos giraban talrededor del Sacramento del Bautismo y, en conse- 
cuencia, en derredor de la Iglesia, como depositaria de los medios de 
santificación. Contra los Pelagianos, San Agustín defiende denoda- 
damente la necesidad del Sacramento del Bautismo, tanto para los 
adultos como para los niños, ya que todos deben renacer, y renacer den- 
tro de la Iglesia Católica. Deben comenzar una nueva vida en un Reino 
nuevo, y esto no puede lalcanzarse sino por el sacramento del Bautismo. 
Para impugnar a los pelagianos más eficazmente, Agustín llegó en el 
curso de la controversia a exigir a los hombres la necesidad de asociarse 
a los medios visibles de justificación y de salvación, esto es: a recibir 
el sacramento visible del Bautismo y a asociarse a la Iglesia Jurídica. 

La herejía pelagiana no admitía la existencia del pecado original (52), 
y, en consecuencia, negaba la necesidad del Bautismo para su remi- 
sión. Admitía, sin emblargo, que el sacramento era necesario para el 
perdón de los pecados personales cometidos por los adultos. Tocante a 
los niños, aunque no tenían pecado original que perdonárseles, la ad- 
ministración de este sacramento los consagraba a Cristo (53) y les abría 
el Reino de los Cielos (54). Opuestla a estos principios es la doctrina 
capital de San Pablo y de San Agustín, que afirman que todos los 
hombres nacen en pecado y todos son liberados del pecado por Cris- 
to (55). Jesucristo se ha convertido en cabeza de la Humanidad por 
medio de su Encarnación, (56) y por su Pasión y Muerte ha tomiado 
posesión definitiva de su Iglesia (57) y le ha comunicado todos los 
frutos de su obra redentora (58). 

El Bautismo instituído por Cristo y confiado a su Iglesia es una 
prenda de la muerte de Cristo (59), destructor del pecado original (60) y 
el medio de la incorporación a la Iglesia (61). Siendo la Iglesia la única 
dispensadora legítima de los tesoros redentores de Cristo, es indispen- 


(52) Contra duas ep. Pel., IV, 2, (PL 44, 611; CSEL 60, 521): ... ad hoc refe- 
rre conantur, ut non sit originale peccatum. 

(53) Ibid., TV, 6, 12 (PL 44, 193; CSEL 60, 139): ... non ideo parvulos bapti- 
zari, ut remissionem accipiant peccatorum, sed ut sanctificentur in Christo. 

(54) Ibid., 1, 22, 40 (PL 44, 570; CSEL 60, 457): ... parvulis videlicet dbaptis- 
mum necessarium non propter remissionem peccatorum, sed tantummodo Dprop- 
ter regnum caelorum. 

(55) De pecc. mer. et remis., 1, 28, 55 (PL 44, 140; CSEL 60, 54): ... que- 
madmodum enim omnino pertinentes ad generationem voluntatis carnis non 
moriuntur nisi in Adam, in quo omnes peccaverunt, sic ex his omnes omnino 
pertinentes ad regenerationem voluntatis spiritus non vivificantur nisi in Chris- 
to, in quo omnes justificantur, quia sicut per unum omnes ad condemnationem 
sic per unum omnes ad justificationem. 

e e in Ps. 118, sermo 19, 6 (PL 37, 1556). 

137 e Gen. contra Manich., 11, 24, 37 (PL 34, 216): 8 
(PL 35, 1513); Sermo 5, 3 (PL 38, 55). ÓN 

(58) De pecc. mer. et remis., 1, 26, 39 (PL 44, 131; CSEL 60, 37). 

(59) De spir. et lit., 6, 10 (PL 44, 205). 

(60) Contra Jul., 11, 10, 32 (PL 44, 697). 

(61) Contra Jul., VI, 9, 27 (PL 44, 838). 
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sable para obtener la salvación (62); pero el Bautismo, el sacramento 
que nos incorpora a la Iglesia, es igualmente indispensable. Es la única 
puerta de entrar en la Iglesia. Por el Bautismo, no sólo los adultos, sino 
también los niños, reciben la capacidad necesaria para trabajar por su 
salvación. Reciben el Espíritu Santo, la Gracia y la Caridad, todos los 
cwales son identificados con la nueva vida espiritual, que, a su vez, es 
una condición en nuestra vida temporal, requerida para la vida eterna. 

La doctrina de San Agustín sobre la necesidad del Bautismo y de 
la Iglesia (él coloca estos grandes requisitos en el mismo plano de im- 
portancia, al menos en la última parte de su vida) muestra hasta qué 
punto él asocia la salvación a estos dos elementos externos y visibles 
de salvación. Ahora, pues, si la Predestinación es también un prerrequi- 
sito de la salvación —como es lo más cierto—, no puede ser el único 
medio, sino que debe incluir los otros dos, es decir: el Sacramento del 
Bautismo y la Iglesia. En otras palabras, el ser predestinado es ser 
bautizado e incorporado a la Iglesia de Cristo. 


LA IGLESIA COMO CUERPO MístICO 


Aunque la doctrina de la Predestinación fué considerada en sus re- 
laciones con la Iglesia como cuerpo jurídico, el tratado de la Predesti- 
nación cae propiamente dentro del marco del tratado de la Gracia, y, 
consecuentemente, dentro del tratado de la Iglesia, como cuerpo místico 
de Cristo, ya que los miembros del cuerpo de Cristo viven por la vida 
de la gracia que Dios proporciona para conseguir la predestinación. 
Pero debe tenerse en cuenta que la Iglesia es el Cuerpo Místico de 
Cristo: los elementos externos de su institución y los elementos internos 
de la comunión pertenecen a una y misma entidad; los elementos de la 
organización y los elementos del organismo están vivificados en la única 
verdadera Iglesia de Cristo. 

Los términos Iglesia, Ecclesia, Catholica y otros nombres semejantes, 
por un lado, y Cuerpo de Cristo, de otro, son nombres de un solo y 
mismo objeto. Basta recordar que Agustín aduce frecuentemente uno 
de ellos como aposición o explicación del otro: «la Iglesia, Cuerpo de 
Cristo» o «la Iglesia, que es el Cuerpo de Cristo». La única razón por 
la que la mente de San Agustín asocia espontáneamente estos nombres 
es porque concibe que entre ellos existe identidad. La identidad de 
la Iglesia con el Cuerpo Místico de Cristo se hace más evidente si se 
considera la doctrina de San Agustín cuando trata de los miembros de 
la Iglesia. Tanto la Iglesia como Cuerpo Místico como la Iglesia consi- 
derada como organización visible, comprenden los mismos miembros (63). 

Sin embargo, en la mente de San Agustín hay grados respecto al 
contenido de estos términos: hay un sentido diferente entre los térmi- 
nos «Iglesia» y «Cuerpo Místico de Cristo». La palabra «Iglesia» (Eccle- 
sia Catholica, o simplemente Católica) denota el elemento externo, la 


(62) Cf. G. Favara, La necessita della Chiesa secondo San Agostino (Aci- 


reale. 1950). ; A 05 Y. > 
(63) Cf. S. J. GRABOWSKI, «Sinners and the Mystical Body of Christ according 


to St. Augustine», Theological Studies, VIII (1947), 614-67. 
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organización experimental y jurídica, sin incluir la vida interna, que 
pertenece a la naturaleza íntima de la Iglesia. El apelativo de «Cuerpo 
Místico de Cristo» (Corpus Christi) indica la vida íntima de la gracia y 
los lazos de Fe, Esperanza y Caridad, por los que los hombres están 
unidos a Cristo y uno a otro, como para formar un cierto organismo 
sobrenatural, alimentado por la vida de Cristo, que es su Cabeza. 

De este modo, hay hombres en la Iglesia que no tienen Fe, Espe- 
ranza ni Caridad; pero por estar unidos a la organización externa, por 
profesar la misma Fe de la Iglesia y por participar en la misma Litur- 
gia, continúan siendo miembros del Cuerpo de Cristo, aunque no sean 
la clase de miembros que debieran ser. No son miembros vivos, ali- 
mentados con la vida de la gracia y de la caridad que dimanan de Ja 
cabeza, sino miembros muertos y pútridos, que merecen ser cortados 
del cuerpo. Si se les deja continuar unidos al Cuerpo de Cristo, es por 
la sencilla razón de que el convertirse en miembro bueno y vivo es 
más fácil en el cuerpo que fuera de él, 

Todo lo que se laplica a la Predestinación de los hombres en el cuer- 
po místico de Cristo, se aplica también a la Predestinación de los hom- 
bres en la Iglesia, considerada como una institución social y jerárquica. 
Si decimos, pues, que la Predestinación no puede tener lugar sino en 
el Cuerpo de Cristo y a través de ese mismo Cuerpo, lo mismo ha de 
decirse de la Iglesia visible. Lía doctrina de San Agustín sobre la Pre- 
destinación no exime ni a Cristo ni al Cuerpo de Cristo, ya que así 
como toda salvación nos viene a través de la obra de Cristo, así tam- 
bién nos es concedida por medio del Cuerpo de Cristo. Desde el mo- 
mento en que el Cuerpo de Cristo es la Iglesia, el Santo Obispo no ex- 
cluye a la Iglesia cuando habla de la necesidad de la Predestinación 
para obtener la salvación (64). Justamente, así como él enseña explí- 
citamente que no hay salvación fuera de Cristo y de su Cuerpo Místico, 
así también afirma claramente que no hay reconciliación con Dios, y 
sí sólo condenación fuera de la Iglesia (65). 

Si San Agustín hubiera construído el edificio soberbio de la Predes- 
tinación como independiente y ajeno a su otra construcción imponente, 


es decir, a la Iglesia, habría dos doctrinas cardinales en su Teología, . 


cada una manteniéndose por sí misma, sin ser posible el que forme un 
todo con la otra; de hecho, dos doctrinas irreconciliables. ¿Es posible 
presumir que una inteligencia dedicada a la verdad, ansiosa por resol- 
ver todos los problemas teológicos y lista para reconocer el misterio 
donde no sea posible una solución humana no advirtiera una incompa- 
tibilidad tan patente de estas dos cuestiones tan trascendentales? ¿Po- 
dría pasarlas en silencio si la una exclufa a la otra? 

Además, ¿cómo enseña explícitamente ambas doctrinas sin ninguna 
ansiedad si son incompatibles? ¿Acaso no enseña que la Iglesia es nece- 
saria para la salvación, haciendo de este principio el fundamento de toda 
su teología y la «razón de ser» (ration V'étre) de todo su Episcopado? 


(64) Ep. 185, 11, 50 (PL 33, 815; CSEL 57, IV, 43): Ecclesia catholica sola 
corpus est Christi, cujus ille caput est salvator corporis sui. 


(65) Sermo 96, 7, 8 (PL 38, 588): Mundus damnatus, quidquid praeter Ec- 
clesiam: mundus reconciliatus, Ecclesia. 
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que afirma que, a menos que seamos beneficiarios de la gracia de Pre- 
destinación, no podemos salvarnos? Por tanto, ambas son- necesarias. 
La Iglesia y la Predestinación, como causas juntas en la obra de la 
salvación, ambas son elementos igualmente necesarios para alcanzar la 
vida eterna. Si la Predestinación y la Iglesia no forman sino un edificio, 
entonces hay una síntesis armoniosa de doctrina. Es cierto que el Obispo 
de Hipona no sintetiza la doctrina de la Predestinación y de la Iglesia 
en sus mutuas relaciones, sino que el sistema de su exposición teológica 
de ambas doctrinas supone que los predestinados en la tierra son incor- 
porados a la Iglesia, Cuerpo de Cristo (66). 

Ambas doctrinas, la de la Iglesia y la de la Predestinación, han que- 
dado sin resolver y sin completarse en las controversias polémicas por- 
que han tomiado forma, bajo la presión de adversarios diferentes y en 
distintas etapas de la vida del Obispo. La doctrina de la Iglesia en sus 
dos aspectos de sociedad externa y de Cuerpo Místico quedó desarrollada 
en la primera parte de su vida contra el cisma de los Donatistas. La 
doctrina de la Predestinación fué traída a primer plano en sus últimos 
años como resultado de la controversia con los pelagianos sobre la nece- 
sidad y la naturaleza de la Gracia. De ahí que el problema de la Pre- 
destinación en la Iglesia y a través de la misma no se incluyó dentro 
del campo de la controversia con los donatistas ni con los pelagianos. 
Hay, sin embargo, algunas alusiones lal Cuerpo Místico de Cristo y al- 
gunas deducciones del mismo, por la razón de que él significa el factor 
que da la vida y proporciona la salvación en la Iglesia. 

Los pelagianos en sus polémicas afirmaban que el justo no tenía 
pecado alguno en esta vida. La verdadera Iglesia de Cristo se componía, 
según ellos, solamente de hombres inocentes, ya que la Iglesia, Cuerpo 
Místico de Cristo, no podía tener mancha ni arruga. San Agustín con- 
traataca diciendo que ésa no es la naturaleza de la Iglesia acá en la 
Tierra, sino que ésa será la naturaleza de la Iglesia después de esta 
peregrinación terrenal, cuando se transforme en el Cuerpo Místico glo- 
rioso en el Cielo. Mientras está integrada de buenos y malos, realiza la 
peregrinación de su vidía terrenal. Aun la misma justicia de los buenos 
en la Iglesia terrenal es tal, que deben rogar por el perdón de sus peca- 
dos. Los malos en la Iglesia, manchados con el pecado mortal, son miem- 
bros deformados; los buenos, aunque no están exentos de pecado ve- 
nial, son, sin embargo, miembros vivos del Cuerpo de Cristo. Todos. 
los miembros de la Iglesia reconocen su culpa cuando rezan diarila- 
mente el «Padre Nuestro» (67). 

San Agustín escribió mucho para probar que, conforme a la voluntad 
de Cristo, los malos vivirán mezclados con los buenos durante la exis- 
tencia temporal de la Iglesia, y que la separación entre cabritos y cor- 
deros tendrá lugar solamente al fin del mundo, en el Juicio Final (68). 
Puesto que la santidad consiste en la vida interna de la gracia, en la 


(66) Cf. A. ROBERTSON, Regnum Dei: Eight Lectures on the Kingdom of God 
in the History of Christian Thought (London 1901), p. 197, n. 4, 

(67) De dono persSev., 5, 8 (PL 45, 998). 

(68) Sermo 47, 10, 15 (PL 38, 304). 
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fe y en la caridad, no es posible distinguir entre buenos y malos, al 
menos no siempre con suficiente certeza, y, por tanto, es imposible 
separar los unos de los otros. Solamente Aquel que tiene presciencia 
de las acciones de los hombres y que mueve libremente sus voluntades 
es capaz de discernir infaliblemente entre los justos y los pecadores (69). 
Muchos de los que han sido limpiados del pecado por las aguas del 
Bautismo e incorporados por él la la Iglesia de Cristo no lograrán obtener 
el fin para el cual fué instituída la Iglesia. Algunos apostatarán, sepa- 
rándose visible y voluntariamente de la unidad de la Iglesia; otros per- 
severarán en su pecado, aunque sujetos la la unidad de la Iglesia, hasta 
que sean separados de Ella al fin de los tiempos (70). 

De hecho, aquellos que parecen buenos y que actualmente son miem- 
bros vivos del Cuerpo de Cristo pueden cambiar en el porvenir su forma 
de vida y caer en el estado de miembros muertos en el Cuerpo de Cristo. 
Mientras tales miembros no se separen ellos mismos de la unidad del 
Cuerpo, siguen siendo miembros de la Iglesia. El hombre, pues, ignora 
si un individuo pertenece actualmente al Cuerpo de Cristo como miem- 
bro vivo; y si de hecho es miembro vivo, ignora si continuará de ese 
modo hasta el fin de su vida. En cierto sentido, por tanto, todos aquellos 
que son actualmente parte del Cuerpo de Cristo puede decirse que son 
en la presciencia de Dios unta parte del cuerpo del Diablo (71). El que 
está hoy en pie, puede caer mañana. Solamente Aquel que predestina, 
llama, justicia y glorifica conoce a los que ahora son suyos y han de 
ser suyos después (72). Y es Él también el que concede la gracia de la 
perseverancia que corona todas las gracias que nos ha otorgado hasta 
el presente (73). 

Resumiendo, se sigue de todo esto que una separación entre la doc- 
trina de la Iglesia y la de la Predestinación es un contrasentido y des- 
truye la armonía que esperamos encontrar en la estructura del pensa- 
miento teológico de este Gran Pladre de la Iglesia. Haciendo que la 
Iglesia y la Predestinación sean necesarias para la salvación y subor- 
dinando la Predestinación a la Iglesia como una subordinación tal que 
haga sentido y conserve una unidad armoniosa de las dos doctrinas car- 
dinales de su Teología. La consecuencia lógica será ésta: Para que uno 
se salve, debe ser predestinado a la salvación; pero para ser predesti- 
nado a la salvación, debe estar incorporado a la Iglesia de Cristo. La 
Iglesia, medio de salvación, tiene una relación directa con Cristo. No 


(69) Contra Jul., V, 64 (PL 45, 1505); Sermo 47, 10, 15 (PL 38, 304). 

(70) Contra Jul., V, 64 (PL 45, 1505): Quid deinde illud est, quod in his 
sinistrae partis haedis in Dei praescientia, quae falli non potest, igni perpetuo 
destinatis, multi sunt qui lavacro regenerationis abluti, postea vel apostasia 
pereunt, vel tam facinorose flagitioseque vivunt, ut eidem simistrae sine dubio 
deputantur; nec rapiuntur, sicut quidam, ne malitia mutet intellectum eorum. 

(71) De civ. Dei, XX, 7, 3 (PL 41, 669; ed. Dombart-Kalb, II, 422). 

(72) Emnar. in Ps, 64, 2 (PL 36, 774): novit Dominus, conditor Jerusalem, 
quos cives ejus praedestinaverit, quos videat adhuec sub dominatu diaboli, redi- 
mendos sanguine Christi, novit illos ipse antequam se ipsi noverint. 

(73) De dono persev., 23, 65 (PL 45, 1033): Haec igitur quae poscit a Do- 
mino, el semper ex quo esse coepit, poposcit Ecclesia, ita Deus vocatis suis da- 
turum se esse praescivit, ut in ipsa praedestinatione jam dederit. 
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hay salvación posible sin la Redención de Cristo. Ser redimido por 
Cristo es hacerse una cosa con Él en la participación de su vida. Hacerse 
úna cosa con él es hacerse miembro de su Cuerpo. Ser miembro de su 
Cuerpo es ser miembro de su Iglesia visible y sacramental. «Nosotros 
estamos en esa Iglesia, que, aunque llega a todo lugar y se extiende por 
todo el mundo, es solamente un gran Cuerpo y una sola Cabeza que es 
el Salvador... Por eso, permanecemos con una voluntad inconmovible 
y con un corazón firme en un cuerpo tan glorioso en que somos miem- 
bros los unos para los otros. Para lo cual, aunque yo estuviera en las 
más remotas regiones de la Tierra, estaríamos lal mismo tiempo en el 
mismo cuerpo de cuya unidad no se nos permite separarnos. Si todos 
estamos dentro de una misma casa, decimos que todos estamos juntos, 
pues, ¡cuánto más juntos estamos cuando estamos en un cuerpo! Pero 
Cristo, que es la Verdad, nos enseña, tademás, que estamos en una misma 
casa, porque la Sagrada Escritura, que dice que el Cuerpo de Cristo es 
la Iglesia, dice también que esa misma Iglesia es la casa de Dios (74). 


CRISTO, CABEZA PREDESTINADA 


Las manifestaciones más decisivas sobre la unión de los predesti- 
nados con la Iglesia, Cuerpo Místico de Cristo, están hechos en conexión 
con la Predestinación de Cristo como tal y como Cabeza de su Cuerpo. 
San Agustín asocia la predestinación del Hijo del Hombre con la pre- 
destinación de sus miembros, y de esta manera concibe todo el Cuerpo 
Místico de Cristo como predestinado (75). 

La Salvación y la Predestinación giran alrededor del Salvador de la 
Humanidad. 

Nadie puede salvarse sin él. Nadie puede ser predestinado fuera 
de él. El hombre es elegido antes de la creación del mundo, pero en 
Cristo y con Cristo (76). Nuestra regeneración no puede tener lugar sino 
en Cristo (77). El principio de la vida cristiana comienza con la Fe en 
Cristo (78). El camino que nos llevta a la salvación es la unión con Cristo. 
El alejamiento de él significa para el alma la muerte espiritual (79). 
La perseverancia en nuestra unión con Cristo significa la vida eterna 
con él (80). Tan necesaria es nuestra unión con Cristo, que debemos 
estar preparados a dar todo antes que romper esta unión, y, si fuera 
necesario, hasta nuestra propia vida (81). 


(74) Ep. 142, 1 (PL 33, 583-584: CSEL 44, III, 247). 

(75) E. Bram, «Christus als model en genadebron, van onze praedestinat'e 
volgens Sint Augustinus» en Augustiniana; sexto decimo exacto saeculo a die 
natali S. A. Augustini 354-1954 (Lovanii, 1954), pp. 137-145. 

(76) De dono persev., 9, 21 (PL 45, 1004); In Io. Ev. tr., 3, 18, 4 (PL 35, 1928). 

(77) Contra Jul., IM, 18, 35 (PL 44, 720): nemo liberatur, nisi regeneretur 
in Christo. 

(78) De dono persev., 2, 2 (PL 45, 995): Quod enim est initium, verius Chris- 
tiano, quam credere in Christum. 

(79) De dono persev., 7, 7 (PL 45, 998): qui in Christo sumus; ne a Christi 
corpore separentur. 

(S0) De dono persev., 1, 1 (PL 45, 993): Asserimus ergo donum Dei esse 

erseverantiam qua usque in finem perseveratur in Christo. 

(81) De dono persev., 2, 2 (PL 45, 995): Quis finis melior est quam pati pro 
Christo? 
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De la misma manera que la Iglesia, Cuerpo Místico de Cristo, no 
puede concebirse sin Cristo Cabeza, así la Predestinación no tiene sen- 
tido sin Cristo Redentor, que hizo posible que los hombres fueran pre- 
destinados a la gloria de la vida eterna. No hay don ni gracia de Dios, 
sino aquella que él nos mereció en la presente economía. Si la Predes- 
tinación es la preparación y concesión de los dones divinos para la 
salvación del hombre, entonces todo lo que al hombre se le concede se 
le da en virtud de los tesoros que Cristo mereció, El rescate de la es- 
clavitud de Satanás a la libertad de hijos de Dios fué llevado a cabo por 
él, Hijo Unigénito del Padre. El traspaso del reino de las tinieblas al 
reino de la luz fué obra de aquel que se hizo fundador del nuevo reino 
y la luz del Mundo. «Aunque el hombre no dejó de pertenecer a Dios, 
sin embargo Dios le permitió caer justamente bajo el poder del mal» (82). 

Cristo también fué predestinado. De hecho, no hay ejemplo de Pre- 
destinación más eminente que el de Jesucristo. Habiendo sido consti- 
tuído Mediador entre Dios y los hombres, Cristo se hizo Salvador de 
todos los hombres (83). La mediación de Cristo entre Dios y los hombres 
—<os extremos tan dispares— se hizo posible por su constitución pecu- 
liar. En Cristo hemos de reconocer dos naturalezas, la humana y la 
divina, que subsisten en una sola persona divina (84). En virtud de esta 
constitución única, Cristo permanece uno con Dios a través de su divina 
Naturaleza, y uno con los hombres la través de su naturaleza humana. 
A través de su divina Personalidad, su obra redentora adquiere tal va- 
lor, que no puede agotarse. 

La Predestinación de Cristo puede solamente entenderse si se refiere 
a su naturaleza humiana creada, y no a su divina naturaleza y a su 
persona divina. Ya que es el Verbo —la persona y naturaleza divina— el 
que predestina junto con el Padre y el Espíritu Santo, pero su natura- 
leza humana es el objeto de esta Predestinación. ¿Qué significa esto? 
Para la naturaleza humana, el haber sido predestinada quiere decir que 
ha sido elegida por Dios a la unión con el Verbo Divino, la Segunda 
Persona de la Santísima Trinidad; y como consecuencia de esta unión, 
a la plenitud de la santificación acá en la Tierra y a la glorificación de 
la vida eterna. Entre todas las gracias concedidas a un hombre o la un 
ángel, ésta es la mayor y más excelente. 

La naturaleza humana de Cristo fué predestinada a lla unión con 
Dios porque ningún mérito de parte de la naturaleza elegida precedió 
a esta unión o determinó tal elección. ¿Acaso la naturaleza humana 
realizó para ello alguna obra meritoria? ¿Creyó por ventura? ¿Pidió a 
Dios ser elegida para esta unión con el Verbo? Desde el primer momento 
de la Creación de la naturaleza humana, no poseyó una existencia pro- 
pia, sino que subsistió en el Verbo como una parte del Dios-Hombre que 
comenzó su existencia sobre la Tierra. En otras palabras: fué tomada 


eS A K. a The Doctrine of the Atonement (London, 1947), p. 1%. * 

8 Cc praea. sanct., 15, 30 (PL 44, 981); De dono eE ¿ 

(PL 45, 1033). PEA 
(84) Cf, 41% J. VAN BaveL, Recherches sur la Christologie de Saint Augustin: 

L'humain et le divin dans le Christ d'apres Saint Augustin (Fre'burg Schw., 1954). 
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por el Verbo en el momento de su creación y fué creada con el fin ya 
conocido de ser tomada por el Verbo (85). 

La Predestinación especial de Cristo aparece también en las circuns- 
tancias que acompañaron su entrada en el Mundo. Nació de una Virgen 
que estaba llena de gracia y por la intervención del mismo Dios en la 
persona del Espíritu Santo. Como consecuencia de esta concepción, sin 
“ayuda del elemento fecundador del varón, la concupiscencia de la carne 
no tuvo parte en su concepción, Estando libre de la mancha del pecado 
original y del peso de la concupiscencia en el primer momento de la 
vida, no había razón para que el pecado tuviera acceso a aquella natu- 
raleza cuando llegara al uso de la razón. Esta condición única de la 
naturaleza humana de Cristo no era debida a sus propios méritos, sino 
que fué un beneficio gratuito que Dios le concedió. Puesto que Dios 
previó y preparó estas gracias desde toda la eternidad para la naturaleza 
humana que fué elegida para recibir al Verbo Encarnado, se dice que 
la naturaleza humana de Cristo fué predestinada. 

Si bien la naturaleza humana de Cristo puede ser y es de hecho pre- 
destinada, no tiene sentido el decir que Cristo en su Divina Naturaleza 
y en su Persona Divina es predestinado. Ya que la Predestinación tiene 
como objeto propio la concesión de la gracia y el don de la vida eterna, 
estas glorias son preparadas, dispensadas y concedidas a todos aquellos 
de los que se dice que son predestinadas. El Verbo, como tal, no es reci- 
piente de gracia y beneficiario de gloria, sino que es el verdadero ma- 
nanatial de la gracia que se concede a los demás y la suficiencia de su 
propia felicidad, comunicándola ta las criaturas racionales. Por el hecho 
mismo de que el Verbo Divino tomó la naturaleza humana y porque 
esta naturaleza humana subsiste en la unidad de su Persona Divina, es 
sujeto de divina Predestinación. Todo “aquel, pues, que niegue la Pre- 
destinación del Hijo de Dios, le niega la naturaleza humana (86). 

En su comentario sobre el pasaje de San Juan, donde Jesús pide 
que el Padre le glorifique como él ha glorificado al Padre (87), Agustín 
alude tu la Predestinación de Cristo y a su divina Misión sobre la Tierra. 
Por su misma naturaleza, es evidente que esta plegaria postrera de 
Cristo proviene de su humanidad. Algunos, dice el Santo Obispo, hacen 
consistir la glorificación de Cristo en el hecho de que el Padre no per- 
donó a su Hijo, sino que lo entregó para que sufriera la muerte por 
todos nosotros. Es más bien su humanidad la que sobresale en su Pasión 
y Muerte. ¿Cuánto más se manifiesta su gloria en su Resurrección, que 
es el principio de su eterna gloria? «La humildad merece la gloria. La 
gloria es el premio de la humildad.» La glorificación de Cristo puede 
entenderse solamente en cuanto se refiere a la naturaleza humana que 
tomó, ya que en su naturaleza divina es sumamente glorificado con el 
Padre y el Espíritu Santo con una gloria eterna e indivisa (88). 

Pero, ¿cómo podía el Hijo glorificar al Padre sobre la Tierra, cuando 
la gloria divina, siendo infinitamente perfecta, no puede ser aumentada 


(85) De praed. sanct., 15, 30 (PL 44, 931). 
(26% In To. Ev. tr. 105, 17, 8 (PL. 35,. 1907-8). 
(87) John 16, 1). 

(89) In lo. Ev. tr. 104, 3 (PL 35, 1903). 
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ni disminuída? Aunque esta gloria no puede ser aumentada en sí misma,. 
puede, sin embargo, manifestarse, extenderse y ser conocida de una 
manera más perfecta, y siempre en medida creciente, por las criaturas 
de Dios. Cristo en su naturaleza humana recibió poder sobre todos los. 
hombres; y como divino mensajero, hizo que su nombre fuera cono- 
cido entre todos los hombres. Si la vida eterna consiste en la visión y 
en el conocimiento de Dios (porque éstla es la vida eterna, el conocerte, 
Dios Padre), cuanto más conozcamos a Dios acá abajo, tanto más vivi- 
remos. En la vida futura de la gloria perfecta no habrá muerte, sino 
plenitud de vida; no habrá conocimiento indirecto o parcial de Dios, 
sino conocimiento directo y consumado. «Donde hay conocimiento pleno 
de Dios, habrá alabanzas sin fin, y de ahí brotará la glorificación más. 
elevada» (89). 


Los MIEMBROS PREDESTINADOS DE LA CABEZA 


La Predestinación de la naturaleza humana de Cristo no se lleva a 
efecto sino relacionada con la predestinación de los hombres. Nuestra 
propia Predestinación ha podido realizarse a través de la Predestinación 
de su naturaleza humana. La naturaleza humana tiene su origen en la 
misma carne y sangre que la nuestra; a Causa de esta naturaleza hu- 
mana que tomó aquel que es Dios, puede ser Mediador entre Dios y los: 
hombres (90). Fué decretado que aquel que fué señalado para ser el 
Mediador, fuera también la cabeza de aquellos por cuya causa tenía 
que interceder. Por el mismo decreto de Dios por el cual él fué cons- 
tituído Cabeza, la Humanidad fué designada para formar los miembros: 
de su Cuerpo (91). 

La Humanidad ha sido elevada a nuevas cumbres de excelencia y 
dignidad en Cristo, aunque no puede alcanzar la sublimidad que sólo 
a Cristo pertenece, ya que la naturaleza humana de Cristo ha sido des- 
tinmada a tal sublimación, que es imposible a toda humana criatura ni 
aun siquiera soñar en alcanzarla. «Ciertamente que en ninguna parte 
se manifiesta tanto la bondad de la gracia y de la generosidad de Dios 
Omnipotente como en el Mediador entre Dios y los hombres, es decir, 
en Jesucristo» (92). En la Encarnación del Verbo Divino hay dos tér- 
minos que dan origen al temor reverencial y a la admiración: a) el saber 
que, del mismo modo que es una sublimación sin igual para la naturaleza 
humana el ser tomilada para la unión con Dios, b) así también es una 
humillación insondable para Dios perfectísimo el ser revestido de la 
mortalidad de la naturaleza humana (93). 

Los efectos de la Predestinación no son los mismos en la naturaleza 
humana de Cristo y en los hombres. Como ya se ha dicho anteriormente, 


se entiende por Predestinación la preparación de los beneficios divinos. 
que han de ser otorgados en el tiempo. Tanto Cristo como el hombre, 


(29) In Io. Ev. tr. 105, 3 (PL 35, 1905). 
(90) De dono persev., 24, 67 (PL 45, 1033). 
(91) In Io. Ev. tr. 105, 7 (PL 35, 1907). 
(92) Sermo 174, 2, 2 (PL 38, 940). 

(93) De praed. sanct., 15, 30 (PL 44, 982). 
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son los beneficiarios de estos dones divinos de la gracia. Pero la gracia 
es adaptada a las necesidades y ta la capacidad de la naturaleza huma- 
na, tal como se halla en Cristo de un parte, y de otra, en los demás 
hombres. Y por eso no produce los mismos efectos en Cristo y en el 
hombre, Por el poder de la gracia, el hombre caído es sanado. En la 
justificación, el hombre es cambiado de pecador en hijo de Dios. La 
naturaleza humana de Cristo tiene capacidad de recibir la gracia, no 
con el fin de ser curada, sino para ser por ella sublimada (94). Desde el 
momento en que el alma de Cristo no tiene pecado, su naturaleza hu- 
mana no tiene el mismo punto de partida que tienen los hijos caídos 
de Adán, cuya justificación consiste simultáneamente en la remisión 
del pecado y en la infusión de la gracia. Por la gracia inicial de la Fe, 
el hombre se hace cristiano; por la gracia inicial concedida a la natu- 


«raleza humana de Cristo, fué elegida de una vez para siempre para ser 


la naturaleza del Mediador, del Redentor, del Sumo Sacerdote y Pro- 
feta Cristo-Jesús. 

Hay otras diferencias entre la Predestinlación de la Cabeza y de los 
miembros, entre la gracia concedida a Cristo y la gracia concedida a 
sus miembros. Cristo nació del Espíritu Santo; los hombres renacen 
por el poder del mismo Espíritu, Cristo fué hecho sin pecado en su 
mismo origen por el poder del Espíritu Santo; los hombres reciben el 
perdón de los pecados por el poder del mismo Espíritu Santo (95). 
Cristo fué dotado de la plenitud de la gracia, y esta gracia es concedida 
a los hombres con medida. El Espíritu de Dios dispensa su gracia di- 
rectamente sobre la naturaleza humana de Cristo; sobre todos los de- 
más, aquel mismo Espíritu derrama su vida de gracia por medio de la 
humanidad de Cristo, y'áa que la humanidad sagrada de Cristo es el 
punto de contacto entre el Dios del Cielo y los hombres de la Tierra, ha 
sido elegido para ser la fuente de la gracia para todos los hombres (96). 
«Conoce, pues, a Cristo; él está lleno de gracia. Él quiere infundirte 
la gracia de la cutal él está lleno» (97). 

¿Cómo puede Cristo ser el manantial de gracia para todos los hom- 
bres? La naturaleza humana que Cristo tomó está relacionada con las 
rmaturalezas humanas de los demás hombres, pues vienen todas del 
mismo tronco de Adán; pero también por un decreto divino, por cuanto 
Dios quiere que los hombres busquen su salvación por su medio. En 
el eterno decreto de Dios, se considera que la naturaleza humana de 
Cristo es en cierto sentido una sola cosa con todos los hombres a quienes 
elige para ser una sola cosa con él por medio de lazos reales, aunque 
espirituales, porque la naturaleza humana de Cristo ha sido predesti- 
nada para ser no sólo la naturaleza individual del Verbo, sino también 
la Cabeza de todos los creyentes. «Del mismo modo que él ha sido pre- 
destinado para ser nuestra Cabeza, así también muchos de entre nos- 
otros hemos sido predestinados para ser sus miembros» (98). Luego la 


(94) Contra Jul., I, 138 (PL 54, 1157). 

(05) De praed. sanct., 15, 31 (PL 44, 982); De dono persev., 14, 67 (PL 
45, 1034). 

(96) De praed. sanct., 15, 31 (PL 44, 982). 

(97) Sermo 174, 2, 2 (PL 38, 941). 

(98) De praed. sanct., 15, 31 (PL 44, 983), 
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Predestinación tiene lugar dentro de un armazón corpóreo que com- 
prende la cabeza y los miembros, el Cuerpo místico total, la Iglesia en- 
tera (99). 

Así, pues, la Predestinación comprende la Cabeza que salva a sus 
miembros y los miembros del Cuerpo Místico que son salvados por la 
Cabeza. Por esta razón, la Predestinación se realiza sobre todo en la 
Cabeza misma. «Ésta es la Predestinación de los Santos; es más exce- 
lente en Cristo, el Santo de los santos» (100). 

Puede hablarse de la Predestinación relativa a la Cabeza y a los 
miembros porque caemos bajo el dominio de la liberalidad y de la 
munificencia divinas. Tanto para Cristo como para los Santos, la Pre- 
destinación es una gracia desde el momento en que ni en la naturaleza 
humana de Cristo ni en la de sus miembros podemos hallar mérito 
alguno que haya determinado la elección del uno para ser la Cabeza o 
la de los otros para ser los miembros del Cuerpo Místico (101). 

Si Cristo es glorificado por el hecho mismo de haber sido elegido 
para ser la Cabeza de la Iglesia, los hombres son glorificados por haber 
sido elegidos para ser sus miembros. Cristo fué constituído Mediador 
entre Dios y los hombres no por otra razón que para hacer a los hom- 
bres partícipes de los frutos de su mediación. Por ningún otro medio 
fuera de Cristo pueden los hombres obtener la gracia de la Fe y de la 
Caridad, el beneficio de la Justificación y de la perseverancia, sin las 
cuales no puede hablarse de Predestinación. La gloria de Cristo pre- 
destinado se convierte en las glorias de sus miembros predestinados. 
Aun antes de haber sido creados, los hombres fueron elegidos en los 
designios inescrutables de Dios para ser semejantes al Hijo de Dios, y 
de este modo formar parte de la familia Divina. Cuando llegó el mo- 
mento de su existencia temporal, fueron llamados para ser miembros 
del Cuerpo Místico del Hijo sobre la Tierra (102) En unión con Cristo, 
como miembros suyos, reciben todos los dones de la beneficencia y 
gratuidad divinas, que ya fueron previstas en el decreto eterno. La 
incorporación al Cuerpo Místico de Cristo tiene lugar en virtud de los 
vínculos espirituales infundidos en el alma del hombre en el momento 
de su renacimiento; una incorporación simultánea a la Iglesia, sociedad 
visible, tiene lugar en virtud de los lazos externos, tales como la profe- 
sión de la misma Fe y la participación de los mismos Sacramentos. La 
misión de Cristo acá en la Tierra puede resumirse diciendo que es un 
llamamiento a la Fe; esta obra es llevada a cabo por aquellos a quienes 
Cristo confió que continuaran su misión: Fides ex auditu. La predica- 
ción externa de la palabra va acompañada de la luz interna del Espíritu 
Santo en las mentes y en los corazones de los que la escuchan. 

Hay un doble llamamiento a la Fe. El primero es el llamamiento que 
se hizo a los que no quisieron acudir a la boda (103), es decir, que no 
quisieron aceptar la Fe y entrar en la Iglesia con la que Cristo se des- 


(99) De dono persev., 14, 67 (PL 45, 1034). 
(100) De praed. sanct., 15, 31 (PL 44, 9831 
(101) De dono persev., 14, 67 (PL 45, 1034). 
(102) In lo. Ev. tr. 105, 7 (PL 33, 1907). 
(103) Luc. 14, 16-20, 
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posó en la Encarnación; los judíos, para los que Cristo Crucificado era 
un escándalo, y los paganos, para los que era una locura, frustraron 
esa llamada. El segundo es el llamamiento hecho a aquellos que, oyen- 
do predicar el Evangelio y atraídos por la divina gracia, entran en la 
Iglesia y se convierten en miembros del Cuerpo de Cristo, la Iglesia 
en la Tierra. 

Los llamados y los regenerados dentro del gremio de la Iglesia for- 
man también dos categorías de miembros. Algunos no permanecerán 
en la unidad de la Fe ni conservarán el vínculo de la caridad sino por 
un tiempo más o menos largo. Otros permanecerán en unión viva con 
Cristo-Cabeza hasta el fin de su vida. Éstos son los dados a Cristo por 
el Padre (104) de una manera tan segura, que ninguno de ellos pere- - 
cerá (105). En verdad, éstos son los únicos que pueden llamarse real- 
mente elegidos (106), y constituyen «los miembros predestinados de su 
Único Hijo predestinado» (107). Es posible, por tanto, haber sido llama- 
do efectivamente hasta el punto de haber renacido, de haber entrado 
en la Iglesia de Cristo y de haberse hecho miembro del Cuerpo Místico 
de Cristo, y, sin embargo, no alcanzar la vida eterna de la gloria. San 
Agustín reconoce una predestinación a la gracia o a una serie completa 
de gracias insuficientes para la perseverancia. El ser justificado y ha- 
cerse miembro de la Iglesia son efectos de la gracia preparada por Dios 
en sus eternos designios. Sin embargo, la Predestinación en su sentido 
real y completo comprende más que un llamamiento efectivo a la Fe 
a la regeneración y el ser miembro de la Iglesia: indica ser miembro 
del Cuerpo Místico de Cristo hasta el fin. Unidos a él, estamos unidos 
a Dios; muriendo en él, morimos unidos a Dios; poseyendo la vida 
de la gracia en Cristo en el momento de la muerte, entramos en pose- 
sión de la vida divina por toda la eternidad. Tal es la gracia de la per- 
severancia final; es el misterio de la Presciencia divina. Solo aquel 
cuyog miembros forman su Cuerpo sabe si este o aquel miembro actual- 
mente vivo, creyente en él, perseverá o no en unión viva hasta el 
fin (108). A los ojos de la Predestinación divin'a, hay muchas ovejas 
fuera del rebaño y muchos lobos dentro de él; y asimismo hay muchas 
ovejas en el rebaño que se convertirán en lobos y muchos lobos fuera 
de él que se transformarán en ovejas. Muchos que ahora no tienen Fe 
ni justificación, las tendrán dentro de poco o antes de partir de esta 
vida. De hecho, no puede haber caridad verdadera fuera del Cuerpo de 
Cristo; pero, ¡cuántos pecadores hay sin ella (sin la caridad) en este 
Cuerpo de Cristo! Son miembros pútridos y deformados unidos a su 
Cuerpo, sin participación de su vida. Puesto que Dios prevé lo que 
acaecerá a los hombres, las conversiones y caídas futuras son para él 
hechos que ya existen en su momento final. Los que todavía no son sus 
ovejas, son ya en su Predestinación miembros creyentes de su Cuerpo. 


(1104+- JO, 3, 19;..6; 39: 

(105) De correp. et gratia, 9, 21 (PL 44, 928-289). 

(106) Cf. J. M. DaLmau, «'Praedestinatio, Electio' en libro "De praedestina- 
tione Sanctorum'», Augustinus Magister (París, 1954), 1, 127-36. 

(107) De praed. sanct., 16, 32 (PL 44, 983). 

(108) De correp. et gratia, 9. 23 (PL 44, 9229-30). 
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Los que al presente son miembros vivos de su Cuerpo, pero que no 
serán así en el porvenir, están ya ante su vista separados de él por la 


apostasía o unidos a él como miembros muertos que serán separados de 


él (109). 


SOLIDARIDAD DE TODOS 


Todos los hombres han pecado en Adán y por Adán y todos son re- 
dimidos en Cristo y por Cristo (110). No hay muerte sino por Adán y 
no hay vida sino por Cristo. La caída del hombre vino a este mundo 
por el pecado de Adán, y la Redención, por la Pasión y muerte de 
Cristo (111). Sólo una cosa fué necesaria para traer la destrucción del 
orden y la muerte a todos; sólo una cosa es necesaria para restaurar 
el orden y devolver la vida a todos. Cristo redimió a la Humanidad; 
sin Redención, no hay Salvación. : 

Jesucristo es la causa única y universal de la salvación; su doctrina 
y su vida son el único camino que conducen a ella. Tal es la economía 
de los designios divinos, que ni la presciencia ni la voluntad divina 
predestinante pueden traspasar lo que han establecido como medio in- 
dispensable de salvación. 

Cristo es el único camino que conduce a la gloria del Cielo. Él fué 
elegido para ser el manantial único de vida para los hombres en la 
Tierra; la presciencia divina y la divina voluntad no pueden suplan- 
tarlo, ya que la misma voluntad que predestin'a a los hombres a la vida 
eterna es la misma voluntad inalterable que predestina a Cristo para 
ser el único origen de esa vida en la Tierra y en el Cielo. 

Además, Cristo es no solamente el medio objetivo de salvación, en 
cuanto que él redimió a los hombres por su Pasión y Muerte, sino tam- 
bién el medio subjetivo de salvación, en cuanto que los hombres deben 
ser incorporados a él y participar de su vida para obtener la salvación. 
No se concede la gracia sino en virtud de la unión vivificante con Cristo. 
La gracia, en efecto, es concedida a 'aquel que todavía no es miembro suyo 
para que pueda ser miembro de Cristo, o es concedida continuamente 
al que es ya miembro suyo para que pueda nutrirse de la vida divina, 
del mismo modo que el miembro de un cuerpo físico es alimentado por 
el torrente de sangre del cuerpo que le da la vida. 

La solidaridad de todos los hombres con Cristo para obtener la sal- 
vación se pone de manifiesto tal considerar la solidaridad de todos los 
hombres con Adán, el primer padre. Siguiendo los pasos de San Pa- 
blo (112), San Agustín ve en Adán el tipo de Cristo, aunque en diversa 
forma. Adán da la vida a todos los hombres, como lo hace Cristo. En el 
orden de la vida de la gracia, Agustín es sólo capaz de compararlos por 


(109 In lo, Ev. tr. 45, 10, 12 (PL 35, 1724-25). 
(110) Cf. J. K. MozLeY, The Doctrine of Atonement (London, 1947), pp. 121 £f. 


CLONCIST. 4 : 
A PE RiviERE, Le dogme de la Redemption chez St. Augustin (3me ed.. 
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Oposición (113). Por nuestra procedencia de Adán, nos hemos convertido 
en sujetos de muerte eterna; por nuestra regeneración en Cristo, alcan- 
-zamos la eterna salvación. Adán fué elegido no sólo para ser el padre 

$ de toda la vida humana, sino también para ser el vehículo de la vida 
divina que se le concedió en la Creación y que fué preparada para su 
posteridad. Él debió ser el conservador de la vida de la gracia no sólo 
para sí, sino también para todos sus descendientes. 

Por su pecado, se talejó de Dios y perdió el derecho al don gratuito 
de la gracia que se le había concedido, no sólo para sí, sino también para 
toda su descendencia. La pérdida de la vida sobrenatural, preparada 
para todos sus descendientes, fué posible por un solo pecado de Adán, 
ya que en primer lugar él es el progenitor de todos los hombres, y en 
segundo lugar, porque los dones que se encomendaron a su custodia 
y se hicieron depender de su fidelidad a Dios no eran debidos ni a su 
naturaleza ni a sus hijos, sino que eran completamente gratuitos y 
añadidos a los que ya constituían plenamente la naturaleza del hom- 
bre. Y de este modo, por el proceder del primer hombre, la muerte del 
almi entró en la raza humana y reinó desde entonces en la Humanidad 
entera. Aquí radica la solidaridad de todos los hombres con el primer 
hombre, padre de todos. Pero hay una solidaridad igual en la recons- 
trucción del orden destruído, en la restauración de los valores sobrena- 
turales perdidos. 

Jesucristo, segundo Adán, reconcilia ta los hombres con Dios y les 
devuelve la vida divina perdida (114). Del mismo modo que hubo unidad 
con Adán en su caída, así también hay ahora unidad con el segundo 
Adán en la restauración del hombre. La diferencia estriba en esto: que 
mientras las voluntades de todos los hombres estuvieron de un modo u 
otro identificadas con la voluntad de Adán en su caída —pues que él 
las arrastró con su pecado-—, las voluntades de los hombres son lihres 
para unirse con Cristo en su restauración. Se devuelve la vida a los 
hombres caídos en virtud de la obra redentora de Cristo, pero por un 
acto voluntario de parte del hombre. 

Por el mismo medio con que el hombre es justificado, es también 
unido a Cristo, y esto no sólo individualmente, sino también corporal- 
mente en aquella unidad que constituye el Cuerpo Místico de Cristo. 
En él está la solidaridad creada más grande posible; no sólo la solida- 
ridad de una institución, sino la de un organismo consolidado por lazos 
reales, aunque espirituales. 

El proceso de la ejecución de la Predestinación puede ser conside- 
rado en las etapas siguientes: Todo aquel que es regenerado, no puede 
sino estar unido a Cristo; todo aquel que está en Cristo, está en su 
Luerpo Místico; todo aquel que está en su Cuerpo Místico, está en unión 
con Dios, dado por supuesto que es un miembro vivo. Ahora bien: todo 
aquel que permanece en unión con el Cuerpo de Cristo y con Dios hasta 


(113) Op. imp. contra Jul., 1, 177 (PL 45, 1218): Gratiam quippe Christi 
commendare intenderat, a contrario formam constituens, et regenerationis prin- 
cipem principi generationis opponens. Cf. P. PLatz, Der Rómerbrief in der Gna- 
«dentehre Augustinse (Wúrzburg, 1937), pp. 90 ss. 

(114) De dono persev., 7, 14 (PL 45, 1001). 
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el fin, ese tal debe ser predestinado. La predestinación es obra de Dios, 
porque la gracia, don gratuito, es exclusivamente producto y don de 
Dios (115). 

El poder de predestinar que es propio de Dios se atribuye también 
a Jesucristo (116). No es necesario decir que, siendo la Predestinación 
un acto tan eterno como el conocimiento y la voluntad de Dios, el poder 
predestinar no pertenece al poder intelectual y volitivo de la naturaleza 
humana de Cristo, sino a la inteligencia y a la voluntad de su naturaleza 
divina. Á su naturaleza humana atañe, como ya se ha indicado antes, 
el merecer los medios de salvación por los cuales la Predestinación se 
hace efectiva. 

Cristo ha recibido de Dios Padre el poder sobre todos los hombres 
«para libertad a los que él quiera y para condenar a los que desee, ya 
que es él el que ha de juzgar a los vivos y a los muertos» (117). 

Él procurará que aquellos que le han sido entregados no se pierdan, 
sino que consigan la vida eterna, mientras que los que no le han sido 
dados serán excluídos de ella. Constituído en Cabeza de la humanidad, 
tiene potestad sobre todos los hombres; él es el que ha prometido el 
premio a todos sus miembros predestinados, un premio que consiste en 
que todos sus miembros estén donde él está (118). 


STANISLAUS J. GRABOWSKI. 
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(115) De praed. Sanct., 18, 35 (PL 44. 98€); De dono persev., 7, 14 (PL 45 
1001); G. DE PLINVAL, «Aspects de determinisme et de la liberte dans la doctrine 
¡e saint Augustin, Revue des Etudes Augustiniennes, 1 (1955, 369: la prédesti- 
nation n'est donc autre que la reconnaissance des bienfaits que Dieu, dans Uin- 
faillibilité de ses desseins, a réservé pour ses élus, groupés autour du Christ 
(116) De pecc. mer. et remis., IL, 29, 47 (PL 44, 179; CSEL-.60, 118): Idem 
Apse Dominus noster hanc suam medelam, nullis generis humani temporibus 
e Rd futurum Judicium denegavit eis, quos per certissimam praescien- 
pom fe Juturam beneficientiam secum regnaturos in vitam praedestinavit ae- 

al Eb EVANS, 1 (PE 25 1925); 3,-18, 4-5 (PL 35, 1928-29). 


Las relaciones divinas, según San Agustín 


Por Fr. José MorÁN 


En la doctrina de San Agustín hay puntos que siguen aún bajo el 
influjo de la crítica más implacable. San Agustín ha sido caballo de 
batalla para todos los pensadores, y todos Han ensayado un tema en su 
obra con resultados, en su mayor parte, negativos. En la concepción de 
las relaciones, como origen de la distinción de las tres divinas perso- 
nas, se han prodigado los estudios en los últimos años. Recientemente 
—es del año 1955—, el P. Mascia ha publicado un estudio introductivo, 
ensayando un nuevo método aclaratorio. Y es que la Trinidad en los 
escritos de Agustín adquiere proporciones gigantescas, pudiendo muy 
bien decirse con Schwane (1), que San Agustín merece el primer puesto. 
entre los doctores de la edad patrística, no menos por su doctrina de 
la Trinidad que por su doctrina de la gracia. El gran avance que la 
teología y el dogma han sufrido en su mano no puede comprenderse 
más que remontándose a la Escolástica y viendo que todos los pensa- 
dores han vivido de su fecundidad y de su idea (2). La visión de Har- 
nack en este sentido está plenamente justificada (3). 

Sólo quien ha leído la abundante obra agustiniana puede darse 
cuenta de la riqueza y del contenido que la Trinidad esconde en los 
diversos sectores de la vida humana para San Agustín. En la lógica 
agustiniana se presenta la Trinidad como el principio generador de to- 
das las cosas. Quizá para entender estas ideas, en principio tendríamos. 
que remitirnos al neoplatonismo, pero lo analizaremos en artículo aparte. 
Agustín, afanoso de dar margen a la Trinidad en todas las obras, aplica 
su teoría en primer término ta la creación. Ésta, como operación ad ex- 


(1) Cf. J. ScHwaNe, Histoire des dogmes (trad. franc.), París, 1904, II, £ 20, 
p. 283: 

(2) PorTaLIÉ£, Augustin (Saint), en DTC, I, 2, 2348, 

(3) A. HARNACK, Manuale di Storia del Dogma (trad. ital.), Mendrisio (Sviz- 
zera), 1931, IV, p. 156, donde escribe: «La gran obra de Agustín De Trinitate 
difícilmente puede decirse que en algún lugar o tiempo haya dado incentivo a 
la piedad. Alcanza el grado de alta escuela no solamente para la cultura técnico- 
lógica del entendimiento, sino también para la metafísica del medioeyo. No es 
posible comprender Ja escolástica realística del medioevo separadamente de esta 

obra, pues esta obra contiene ya la escolástica». 


AVGVSTINVS, IV (1959), 353-372, 
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tra, es obra conjunta e inseparable de la Trinidad (4). Pero si la creación 
es obra de las tres divinas personas, cada una de ellas ha debido 
poner algo en las cosas, piensa Agustín. Y de esta suerte, las huellas, los 
vestigios y la imagen de la Trinidad están diseminados por todas las 
cosas. El Padre pone ser en las cosas; el Hijo, verdad, y el Espíritu 
Santo, bondad —son obras por atribución—. De esta manera, hace 
entrar la Trinidad en el margen del mundo con una posibilidad infi- 
nita para conducir el mundo hacia Dios. Ante esta visión, no nos causa 
extrañeza que Agustín se prodigue en analizar las trinidades de la tierra, 
en topar en el mundo las huellas trinitarias (5). «La graciosa leyenda 
del niño que pretende agotar el mundo con una concha no ha encontrado 
favor ante la crítica implacable de Stilting, pero no ha perdido nada 
de su valor elocuentísimo» (6). Y Agustín sigue siendo el teólogo de 
la Trinidad, graciosa y divinamente penetrado de la infancia del hombre 
frente a Dios. 

Y en la feliz incursión de su espíritu por los campos del misterio 
«divino, ha topado con una expresión que Je garantiza el éxito definitivo 
a su obra. La teoría de las relaciones ofrece a su vista la solución para 
todos los enigmas y dificultades que se opongan a la inteligencia del 
misterio. Los críticos se han debatido en un análisis minucioso sobre el 
origen de este término y de esta concepción. Unos, como el P. Cayré 
y Tixeront (7), piensan que Agustín emplea la teoría de las relaciones 
para defender la ortodoxia contra el modalismo; otros, en cambio, como 
Bardenhewer (8) y Willmart (9), creen que la usa para combatir el 
arrianismo. P, Montanari, por su parte, opone que es como una reac- 
«ción contra uno y otro error (10). No obstante, la verdad en la crítica 
«creemos que es solamente parcial. A nuestro juicio, se está confundiendo 
la teoría en sí con la mera exposición implícita de la misma. Quizá no 
falten también quienes se hayan fijado en el empleo que de ella hace 
Santo Tomás contra el sabelianismo (11). En lugares precisos, Agustín 
recurre a la teoría de las relaciones para defender el dogma contra 
el modalismo, que con frecuencia viene expresado en la forma de tri- 


(4) La verdad de esta proposición la expresa Agustín en todas sus obras. 
Cf. por ejemplo De ver. relig. 7, 13 (PL 34, 128s.); De Gen. ad litt, imp. lib, 1, 2 
(PL 34, 221); De Gen. ad litt. IX, 15, 26 (PL 34, 402); De amim. et ejus orig. II, 
3, 5 (PL 44, 496); Ench. 10, 3 (PL 40, 236), etc. 

(5) Cf. De Trin, VIII, 10, 14 (PL 42, 960s.); IX, 2, 2 (PL 42, 961s.) y, en ge- 
«neral todo el libro IX y X, siguiendo todavía en el libro XI y prodigándose en 
los libros sucesivos. El P. Iturrioz ha recogido en su obra El hombre y su me- 
tafísica esas trinidades halladas por Agustín en el mundo. A esta obra nos 
remitimos. 

(6) Cf. F. CaYrÉ, Patrologia e Storia della Teologia (trad. ital.), Roma, 1936, 
LADO70, 11: 2 


(AECA YRE OD. Ct DATO Te TIXERON, Histoire des do Parí 
1931, IL, p. 365. 7 AN 
e S E Les Péres de UEglise (trad. franc.), París, 1899, II, p. 270. 
. WILMART, La tradition des grandes ouvrages de Saint Ar 
-MA, Roma, 1931, II, p. 269. % A 
(10) Cf. Trad. del De Trinitate, Introduzione, Firenze, 1932, II, Da: 
(11) S. Tr. I, q. 28, a. 1, sed contra. 
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teísmo (12). En general, estos pasajes son los populares, y se hace empleo 
implícito de la teoría en los Sermones principalmente. Cuando trata de 
exponer el misterio de la Santísima Trinidad a los fieles, avezados a la 
materia y a lo inmediato, no puede remontarse a la especulación ra- 
cional, y entonces se allana al auditorio. Como la inteligencia popular 
es con frecuencia incapaz de concebir que tres persoras sean una misma 
cosa, Agustín lucha aquí contra el triteísmo, contra la concepción de 
tres dioses, Oo de tres modos de ser en un mismo Dios. El error racio- 
nalista, el arrianismo, le preocupa sobremanera en el De Trinitate. La 
sentencia arriana se presenta en toda su fuerza cuando trata de negar 
la consubstancialidad del Verbo, basada en los términos genitum e in- 
genitum, y en la generación eterna y temporal de Cristo (13). Sin em- 
bargo, en toda la obra agustiniana hay una desconfianza en la propia 
teoría. Y esta desconfianza se hace patente en las obras escritas contra 
los mismos arrianos. Lía consubstancialidad del Padre con el Hijo y del 
Hijo con el Padre es admitida, defendida y pregonada por Agustín en 
todos los tonos. Empero, en las obras antiarrianas, Agustín no recurre 
a su teoría de las relaciones si no es de rechazo y de un modo vago e 
impreciso. Es éste un punto muy digno de nuestra consideración y que 
nos pone de relieve la disensión entre los críticos que hemos señalado. 
Si admitimos, pues, que Agustín recurre a la teoría de las relaciones para 
defender el dogma de los ataques del arrianismo, hemos de admitir 
también la incongruencia de Agustín lal no hacer uso de ella en los 
escritos antiarrianos. Pero a esto último no es posible resignarse, aun- 
que se apele a razones especiosas de circunstancias y ambientes, Es 
lógico que entre sabios —y Maximino se tenía por tal—, Agustín 
recurriera la esta teoría. Sin embargo, Agustín no acude a ella, y esto 
nog prueba, una vez más, que su intención primera no fué ésta (14). 

Mascia piensa que la opinión de Bardenhewer y Willmart está mejor 
cimentada y más en armonía con la mente agustiniana (15). No obs- 
tante, la opinión carece también de fundamento, puesto que no se da 
razón ninguna. Lo más que podemos decir en nuestro caso es que los 
hechos cantan y que las obras de Agustín guardan silencio sobre un 
punto de tanta trascendencia. No vale tampoco en este caso recurrir 
a la teoría de las indeterminaciones o contradicciones, de que tanto ha 
abusado Gilson. La ocasión que le brindó Maximino en la disputa pública 
y luego en su contestación era insustituíble para exponer una doctrina 
que serviría de martillo demoledor de la herejía. 

Ante todo, respetando el sentir de los críticos, debemos decir, con- 
sideradas todas las cosas, que Agustín emplea su teoría de las relaciones 
para dar inteligencia a la fe. Sabemos, nos lo dice él mismo, que la Es- 
ecritura y la tradición, es decir, los escritores anteriores 'a él, han pa- 


(12) Cf. Serm. 7, 6 (PL 38, 65); Serm. 103, 4 (PL 38, 614s.); Serm- 212,3) 
(PL 38, 1059); Serm. 214, 10 (PL 38, 1071); De fide et symbolo 2, 34, 5 (PL 40, 
181-187); 9, 16-21 (PL 40, 189-193); Ench. 9, 3 (PL 40, 235s.); De civ. Dei XI, 10 
(PL 41, 3255.); XII, 2 (PL 41, 350); De doctr. christ. 1, 5, 5 (PL 34, 21), etc. 

(13). Cf. De Trin. VI, 1, 1-2 (PL 42,.924); 2, 3 (PL 42, 924s.). 

(14) Cf. Collatio cum Maximino y Contra Maziminum. 

(15) G. Mascia, La teoria della relazione nel «De Trinitate» di S. Agostino, 


Napoli, 1955, p. 12, 
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sado por sus manos y que ha recogido el material conocido para la 
composición de esta obra (16). Si en la exposición se ha separado en 
parte de ellos, como lo veremos en estas páginas, y les ha superado, ha 
sido ante la inconsistencia de racionalizar la fe en estos autores. Asis- 
tíamos en esta época a un aumento en la defensa positiva de la fe y, 
sobre todo, al resurgir de una teología, en el sentido escolástico de la 
palabra. La teología comenzaba entonces a formarse a base de especu- 
laciones metafísicas, a base de escuelas filosóficas, y por eso en las 
diversas escuelas se daban diversas interpretaciones de un dogma, ya 
fijo e inmutable. Agustín en sus escritos populares, como sermones, dis- 
cursos y cartas, en estilo llano y sencillo, refuta el modalismo por la 
gran facilidad con que el pueblo recibe una doctrina tan inteligible en 
apariencia. En cambio, en sus escritos filosófico-teológicos se enfrenta. 
con mayor frecuencia con el arrianismo, que en su desarrollo se ha 
trocado en un racionalismo puro. Y para defender la unidad de esencia 
y la consubstancialidad del Hijo con el Padre, recurre a la delicada 
teoría de las relaciones (17). 

No obstante, si nos detenemos a analizar el libro De Trinitate, nos 
percatamos de que su intención primera no ha sido la refutación de la 
herejía, sino la explicación del dogma. Agustín es consciente de las 
dificultades que una creencia de ese género presenta y tiende a dar 
inteligencia a la fe. Llas mismas Sagradas Escrituras, tan magistral- 
mente expuestas en los primeros libros en lo referente a la Trinidad, 
dificultan la creencia, y Agustín da solución a sus propuestas, Las. 
aparentes contradicciones de la Escritura y la exposición de los autores 
sagrados le conducen por este camino a la Trinidad. De hecho, el pri- 
mer aserto de Agustín al comenzar su obra es la unidad de esencia en 
la Trinidad de personas. Dios es uno, es la primera verdad que con- 
sidera (18). Y esta verdad es tan válida contra el modalismo o tri- 
teísmo en su caso —son tres dioses o un Dios con tres modos distin- 
tos—, como contra el tarrianismo —el Verbo no es consubstancial al 
Padre—. Y en el primer libro, sobre todo, se preocupa de la insepara- 
bilidad de las acciones y operaciones de las tres divinas personas: (19). 

Aparte de estas razones, podemos aducir alguna otra. El problema 
de la intencionalidad en los escritos de Agustín es, en su mayor parte,. 
superfluo, dado que el mismo Agustín escribe con frecuencia tomando 
ocasión o pretexto de alguna circunstancia. Lo ocasional en el Santo: 
fué siempre norma de combate. La herejía se destruye donde asoma, y 
en cada caso Opone unta nueva y más potente teoría para la defensa del 
dogma católico. En su obrita Contra sermonem Arianorum, responde 
perfectamente, punto por punto, a ese autor desconocido del discurso 


ES ed e id Ne y E (PL 42, 822); 6, 13 (PL 42, 8275.); 7, 14 (PL 42, 8285.) ; 
LT 2, 8458.); 8, 14 (PL 42, 854); 9, 15-1 2, 8548.); a ¿ 
A E ) 6 (PL 42, 8548.); III, prooemium 

(17) Cf SEEBERG, Lehrbuch der Dogmengeschichte, IH, p. 147. 

(18) Cf. De Trin. I, 2, 4 (PL 42, 822). Los siete primeros libros son una de- 
mostración de esta verdad, pues en ellos se trata de la unidad de esencia y de 
la inseparabilidad de las acciones divinas, al explicar los textos oscuros de la 
Sagrada Escritura. 


(19) Ib. 1, 5, 8 (PL 42, 824); 6, 12 (PL 42, 827); 8, 17 (PL 4 ¡142,595 
(PL 42, 838); IV, 21, 30 (PL 42, 909.). S A 
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que se le envía. Implícitamente se hace alusión a las relaciones, pero no 
se expone con detalle una doctrina de tal fuste y envergadura. El pro- 
blema queda de esta manera en suspenso. Sin embargo, lo creemos aún 
menos cargado de sentido si admitimos que ya en su tiempo el-mismo 
arrianismo fué tachado de sabelianismo o modalismo (20). Esto supuesto, 
el interés mengua, sea que su intención se dirija a una o a la otra he- 
rejía. Nuestra afirmación, no obstante, sigue en pie: y es que en su 
exposición se trata primero de demostrar el dogma por la Escritura, y, 
por consiguiente, de hacerlo inteligible; y segundo, de explicar del 
mejor modo posible contra los contradictores un dogma, que parece en 
contradicción con la razón, más bien con los sentidos de quienes no 
pueden pensar en lo inmaterial (21). El fin, como más tarde dirán San 
Anselmo y Santo Tomás, es «dar inteligencia a la fe», y esta inteli- 
gencia viene dada introduciendo por primera vez en la teología occi- 
dental el predicamento de la relación (22). 

No han faltado autores que, tadmirando la autoridad de San Agustín 
en este punto, se han atrevido a afirmar que la teoría de las relaciones 
en él no es más que un juego de palabras sin resultado positivo. Harnack, 
por ejemplo, ha escrito de esta suerte: «Se ve cómo Agustín supera el 
modalismo solamente de palabra, en cuanto dice que no quiere ser mo- 
dalísta, sirviéndose de engañosas distinciones entre las diversas ideas». 
Y en la página superior: «Esta especulación, tentativa de construir la 
más inmanente de las Trinidades inmanentes, sublimando ésta en la 
unidad, descarta cuanto pueda tener aspecto de base histórico-religiosa, 
y se pierde en distinciones y especulaciones paradójicas, no acertando 
a expresar claramente su nuevo y profundo pensamiento» (23). Tur- 
mel (24) es aún más categórico y exagerado en su juicio. La Trinidad 
agustiniana, según él, no sería más que un edificio verbal que encubre 
y esconde ideas incoherentes. No ha reparado en la ahutoridad de Agus- 
tín, no sólo como especulativo, sino también como transmisor de una 
herencia cristiana en su pureza más limpia. La incoherencia en las ideas 
trinitarias de Agustín nace justamente de una visión miópica de su 


(20) Cf. M. MernLeT-TH. CameLor, La Trinité (trad. franc.) lre partie, Pa- 
ris, 1955, note 44, p. 589, 

(21) Así lo expresa el mismo en el proemio al libro III (1 PL 42, 868s.). Lo 
mismo parece sostener el P. Hendrikx en la Introducción a la traducción citada 
en la nota anterior. «El libro De Trinitate —escribe— no es obra de polémica 
ni es un tratado contra el arrianismo» (p. 10). 

(22) MELLET-CaMELOT, l. c., note 34, p. 584. Introduction, p. 41. 

(23) HARNACK, 0. C., pp. 157 y 156. 

(24) Histoire des dogmes, París, 1932, II, p. 207-8. «S. Agustín ha hecho 
—dice este autor— un acto de revolución. Después de haber rechazado por res- 
peto a la filosofía la Trinidad trad'cional, se ha puesto, en homenaje a la tradi- 
ción, a erigir otra. Después del acto de revolución, hace un acto de conservador. 
Era demasiado tarde. Una verdadera trinidad fracciona y divide necesarlamente 
la esencia divina. Habiendo condenado la Trinidad antigua por las divisiones 
que pone en el ser sumamente simple, era incapaz de elevar una Trinidad digna 
de este nombre. Su doctrina le pone fuera de lugar para completar una buena 
reconstrucción. Pero se ha obstinado en reconstruir, Y no ha acertado más que 
con contradicciones disimuladas bajo un vocabulario filosófico. La Trinidad 
agustiniana —concluye— es un edificia verbal, que encubre y esconde ideas in- 
coherentes.» 
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contenido y de un parcialismo en la crítica. Agustín ha superado a los 
escritores anteriores porque se ha servido en parte de sus escritos para 
la composición de su obra maestra sobre la Trinidad. PE 

Los fundamentos de la doctrina trinitaria de Agustín es preciso bus- 
carlos en la antigúedad cristiana. Billot cree que la teoría de las rela- 
ciones la ha extraído Agustín de las sagradas Escrituras (25). El juicio 
no parece acertado si pensamos en un contenido directo e inmediato. 
Implícitamente estaba contenido en ellas, pero era preciso elaborar una 
doctrina para poder deducir un concepto escriturístico. La teoría de las 
relaciones se aplica 'a las Escrituras, no se descubre en ellas. Agustín 
da con él al solucionar las dificultades que la Escritura le presenta, 
cree Billot, y, sin embargo, es lo contrario: soluciona las dificultades 
basado en el concepto de relación. Así aparece sobre todo en los pri- 
meros libros De Trinitate. La originalidad de la teoría se ha puesto en 
duda, y hoy es preciso vindicar para Agustín una gloria que con fre- 
cuencia se le ha negado. En estas páginas nos proponemos justamente 
examinar el alcance de esa teoría en los pensadores anteriores y el 
influjo que éstos han podido ejercer o Han ejercido de hecho sobre San 
Agustín. 


1.—ANTECEDENTES DOGMATICOS 


El Nuevo Testamento es la revelación del misterio de la Santísima 
Trinidad. La frase suena a novedad, pero contiene un significado pro- 
fundo en la evolución del dogma. El dogma, como toda verdad revelada, 
en cuanto verdad aprehensible por el entendimiento, ha sufrido una 
evolución y un progreso en el transcurso de los años. Los hombres cam- 
bian la mentalidad y Dios se acomoda a los hombres de las diversas 
épocas. Una gran parte de los Padres y escritores eclesiásticos han 
sostenido de una manera o de otra la verdad de la proposición antes 
enunciada. La Santísima Trinidad es un patrimonio del Nuevo Testa- 
mento en su inmediatez y en su expresión adecuada (26). Los textos que 
pueden y suelen aducirse del Antiguo Testamento en demostración de 
la Trinidad carecen de valor teológico, puesto que la exégesis, en gene- 
ral, es contraria a tal interpretación. Ya en el siglo xy, Tostado, obispo 
de Avila, escribía en un Opúsculo sobre la Santísima Trinidad que no 
debían urgirse ni extenderse demasiado los textos trinitarios. Lía razón 
de ello es clara: Aunque para los Padres y, siguiendo la tradición, 
también para nosotros, algunos testimonios tengan valor, sin embargo 
para los judíos, que eran los primeros lectores de esas páginas, gozaban 
de un sentido plenamente distinto (27). Los Santos Padres, como todos 
los escritores y tratadistas posteriores, arguyen ya del hecho de la reve- 


len E BiLLor, De Deo Uno et Trino, Roma, 1935, p. 405. 

2 . TERTULIANO, Ádversus PRADEAN AS MPUES 196);. S. BAsILI p 

: E E ; 5 S. BASILIO, Adver- 

sus Eunomium, II, 22 (PG 29, 620); S. GREGORIO Naz., Oratio theologica, V, 27 

(PG 10, 147); 5. GREGORIO Macxo, In Ezechielem, 2, 4, 9 (PL 76, 879). Vid. J. LrE- 

BRETON, Histoire du Dogme de la Trinité, Paris, 1927, I, note B, D. 5928. 
(27) Cf. F. Weber, Judaische Theologie, Leipzig, 187, p. 151; LAGRANGE, Le 


polonia chez les Juifs, Paris, 1909: Le Judaisme avant Jesus-Christ, Pa- 
FIS 1931. 
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lación del misterio. Es decir, se están juzgando los textos a la luz del 
Nuevo Testamento, en cuyo caso el tono es ya diferente. 

Quizá el mejor resumen de estos pensamientos sea el que nos ha dado. 
Lebreton. Dice así, refiriéndose a los testimonios del Antiguo Testamento 
relacionados con la Trinidad: «Se admitirá de buen grado que ninguno- 
de estos pasajes, considerado en sí mismo, puede ser tenido como una. 
revelación de la Trinidad. Yo pienso que no puede decirse que la tra- 
dición imponga al exegeta católico sobre talguno de estos textos una. 
interpretación estrictamente trinitaria, es decir, tal que le haga descu- 
brir en las palabras del texto una designación cierta de las tres perso-- 
nas de la Trinidad» (28). A este mismo sentir se acoge Hugon (29). 
Y, sin duda, es el más razonable y prudente. La visión infantil en la 
interpretación bíblica de los textos ha conducido con frecuencia a abe-. 
rraciones en la concepción teológica de los dogmas. Los tratados sobre 
la Trinidad nos presentan en el Antiguo Testamento una insinuación, 
una adumbratio, de las tres personas, pero no de la Trinidad en sí; es: 
decir, se nos habla, o al menos parece hablársenos, de tres personas dis- 
tintas, pero pocas o ninguna vez las vemos en unidad de esencia. Cada: 
testamento tiene su economía, y ésta entra dentro del plan que Dios: 
ha establecido para cada época de la historia humana. El Nuevo Testa- 
mento estaba latente en el Viejo, y éste se hace luz en el Nuevo, como 
nos dijo ya San Jerónimo. Y es precisamente en este misterio, en el 
de la Trinidad, donde palpamos con más certeza esta realidad. 

Los judíos no estaban aún preparados para recibir esa revelación.. 
Las teofanías del Antiguo Testamento, tan estudiadas y comentadas 
por los Santos Padres, siguen aún en la oscuridad para nuestros críticos. 
Das literaturas afines a la israelita presentan en ocasiones semejantes: 
apariciones como naturales y no extraordinarias. Y los judíos en este: 
sentido eran hijos de su propio ambiente. Para éstos, distinguir en Dios. 
tres personas en unidad de esencia sería ininteligible y les avocaría in- 
evitablemente al politeísmo. Hombres sin metafísica, asidos fuertemente 
a la tierra, materialistas en este sentido, como todo oriental, dados a lo 
inmediato, no hallarían explicación satisfactoria a tal misterio. Dios,. 
para ellos, era su Dios, el único Dios, indiviso e inconfuso. , 

Un hecho es notorio en esta trayectoria del pensamiento hacia la 
aclaración de un concepto. Solamente cuando la filosofía griega logra 
ingresar en la academia de Israel, se abren horizontes nuevos en la 
sabiduría semítica. La influencia se dejó notar muy pronto. Los Libros: 
sapienciales, que se acercan a la revelación del Nuevo Testamento, pa- 
recen hablarnos de la Sabiduría como persona independiente, separa- 
da (30). Se insinúa en cierta manera una dualidad de personas en Dios 
pero de un modo impreciso. Tan es así, que no todos los exegetas están 
acordes en admitir esa dualidad. Algunos creen que se trata únicamente: 
de unta personificación poética (31). A pesar de estas divergencias de 


(28) LEBRETON, l. Cc. 

(29) Hucon, Le Mystére de la Trés-S. Trinité, Paris, 1930, p. 8. 

(20) C£. Prov: 8. 228.5 San. 7, 208.5 8, 18.5 9,.9; «etc. : 

(31) Cf. LEBRETON, O. C. p. 125. Vaccari concede poco valor a esta afirma- 
ción. Vid. 11 concetto della Sapienza nell'A. T., en «Gregorianum», 1920, p. 238. 
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eriterio, es preciso conceder una distinción íntima en la unidad de 
Dios (32). El concepto no se precisa, pero la idea madura en lo pro- 
fundo. ; 

Y esta insinuación del término sabiduría adquiere un colorido supe- 
rior, ya que luego usará de él San Juan en el término Verbo y Verbo de 
Dios. En el cotejo con los textos del Nuevo Testamento se manifiesta 
con evidencia esa verdad (33), aunque seguiremos siempre en la incer- 
tidumbre, puesto que esos testimonios no exigen, estrictamente hablan- 
do, esa dualidad de personas en Dios (34). 

A una conclusión parecida, y aún disminuída, se llega cuando se trata 
del Espíritu Santo. La Escritura nos habla pocas veces de él —nos re- 
ferimos al Antiguo Testamento—, y en ninguna parte nos lo presenta 
como persona. Los textos expresan de una manera vívida y concreta 
una acción de Dios, pero no sugieren hipóstasis divina alguna (35). Le- 
breton, después de analizarlo todo, concluye: «Se comprende así por qué 
en toda la doctrina que venimos examinando la personalidad propia 
del Espíritu está tan oscurecida. Lo más frecuente es percibir la acción 
del Espíritu, y se le representa como unido a Jahvé, sin que, por lo 
«demás, se pueda buscar entre los dos términos una distinción neta» (36). 
Todo este acceso a una personificación determinada es fruto de la in- 
fluencia griega sobre el pensamiento israelítico. En su antigúedad más 
pura, el problema no se presenta. Dios es el único Dios, sin personas 
distintas en él. Los Libros sapienciales muestran claramente el influjo 
que han recibido del exterior. Es una aproximación y una preparación 
a la revelación del misterio en el Nuevo Testamento. Sobre esta base 
vienen montados los Evangelios, y de un modo especial el de San Juan. 
También las Epístolas paulinas se resienten a veces de este influjo. 
Hetzenauer ha escrito a este propósito, con exageración, pero no sin 
visos de verdad: Quod Evangelista de verbo Auyw testatur, auctor Pro- 
verbiorum de sapientia affirmat (37). Así, los Libros sapienciales sirven 
de puente al Nuevo Testamento y son como el pórtico de la construcción 
trinitaria. 

El Nuevo Testamento se abre a la luz del misterio. El dogma de la 
Trinidad, diríamos, era exclusivo de la nueva economía. Los filósofos 
, £riegos no lo comprendían —es en parte contrario a su metafísica—, y 
solamente después de la revelación puede abordarse el misterio desde 
su punto de vista, Si bien es verdad, como probaremos más adelante, 
que los platónicos, y más explícitamente los neoplatónicos, nos han ha- 
blado de una tríada en la emanación de los seres, sin embargo ésta 


(32) B. BotTÉ, La sagesse et les origines de la Christologie, en «Rev. de Sc. 
Phil, Theol.», 1932, pp. 14-67; J. GÓOTTSBERGER, Die góttliche Weisheit als Persón- 
lich-Keit in A. T., Múnster, 1919. 

(33) Así parecen probarlo A. GoNDEL, La doctrine du Logos, en «Rey, Sc. 
Re », 1931; J. VosTÉ, De Prologo Joanneo et Logo, Roma, 1925. hb. 46s.; Py Her 
NIsCH, Das Wort im A. T. und in alten Orient. Múnster. 1992. 

(34) A esta conclusión han llegado Lagrange en varias de sus obras y Le- 
breton en la obra anteriormente citada. j 

(35) Cf. P. HeiniscH, Personifikation und Hypostasen in A. T. und in alten 
Prnient, Múnster, 1921. 

(36) LEBRETON, O. C. p. 120. 

(37) M HETZENAUER, Theologia Biblica V. T.. Friburgi Brisg., 1908, p. 483. 
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dista mucho de la Trinidad cristiana. La Trinidad de personas divinas 
en unidad de naturaleza, la generación del Hijo y la procesión del Es- 
píritu Santo son verdades que fluyen de las páginas sagradas. No es 
ésta ocasión propicia para examinar al detalle cada uno de los pasajes 
trinitarios. No es ésta nuestra intención. Simplemente, queremos seña- 
lar el hecho de que los Evangelios y los Epístolas han transmitido e 
inyectado en los fieles una creencia, que muy pronto vemos plasmada 
en los símbolos y en las profesiones de fe. Éste es el punto de mira de 
nuestra especulación. Los pasajes clásicos que se aducen en confirma- 
ción del dogma trinitario son un exponente de lo que éste significa- 
ba (38). Esos pasajes han pasado a los Santos Padres y los han comen- 
tado con profusión y profundidad. Sus enseñanzas pueden recogerse en 
los primeros símbolos de la fe cristiana naciente. Ésta es la doctrina 
primitiva de la Iglesia en lo tocante al dogma de la Trinidad. Para 
arribar a San Agustín, es preciso, ante todo, hacerse cargo de la doc- 
trina anterior, puesto que él mismo repite en sus obras símbolos que, 
sin duda alguna, eran corrientes en la Iglesia romana y africana (39). 
Hahn afirma que los primeros símbolos recogidos en el Enchiridion, 1-13, 
se empleaban en tiempo de San Agustín en Milán y en África (40). Y esto 
nos permite acercarnos a ellos en la convicción de que rendirán preciosos 
resultados para el esclarecimiento del punto en cuestión. 

La forma más breve del llamado «Símbolo de los Apóstoles» con- 
densa en pocas palabras la creencia trinitaria de la Iglesia primitiva. 
Credo in Patrem omnipotentem, et in Jesum Christum, Salvatorem. nos- 
*rum, et in Spiritum sanctum, Paraclitum, in sanctam Ecclesiam et in 
remissionem peccatorum (41). El mismo Denzinger, o su continuador, 
nos hace reparar en que existía otra forma, quizá más antigua por más 
breve, en la cual únicamente tenía cabida la fe en la Trinidad sin parte 
cristológica. Aunque el origen de este símbolo, como afirma Bardy (42), 
sea más o menos oscuro, lo cierto es que los principales artículos que 
contiene, a fines del siglo 1, estaban ya condensados en fórmulas bre- 
ves, cuya recitación se exigía a los candidatos al bautismo. Y esta 
misma razón nos induce a pensar en el origen apostólico del Símbolo. 
«Es, pues, verosímil —diremos con Michel— que ciertas fórmulas que 
podemos recoger ya en'los escritos apostólicos hayan sido los primeros 
bosquejos del símbolo» (43). La creencia en las tres divinas personas 
es Clara, y la distinción de las mismas entre sí, también. La fe estaba 
ya en marcha, y el progreso vendría en la evolución del tiempo. La ex- 
plicación de la creencia sería fruto de la investigación de los pensadores 
católicos. 

En los tiempos apostólicos se emplean con frecuencia expresiones 
similares a las contenidas en el Símbolo citado. San Pablo nos habla 
en diversos pasajes con mayor o menor claridad de la trinidad de per- 


SMC 32 MES LO JOR 3230 Le 108.7. 14, 168: 10, 203, Mbsi2on LN 
Fco 12, 465 11 Cor. 13, 13; 1 Pt. 1, 2; Gal. 4, 6; Ephas, 18-20; Hibr.-10, 29; ete. 

(39) Cf. De doctr. christ. 1, 5, 5 (PL 34, 21); De fide et symbolo (PL 40, 181), 
Serm. 212 y Serm. 214 (PL 38, 1058 y 1072); Serm. 215 (PL 38, 1072-1076). 

(40) Han, Bibliothek der Symbole, 3.2 ed., Breslau, 1897, €: 47. 

(41) DB 1-13. 

(42) G. BarDY, Trinité, en DTC, XV, 2.2, 1607. 

(43) A. MicHkEL, Symboles, en DTC, XIV, 2.2, 2926. 
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sonas en la unidad de esencia. Y el conjunto de sus Epístolas nos per- 
mite llegar a una conclusión precisa. Pero, sobre todo, como vemos por 
los escritores eclesiásticos, el texto que más influjo ha tenido en la for- 
mulación del Símbolo es el capítulo 28, número 19, del Evangelio según 
San Mateo. En él se nos presenta la distinción de personas, Padre, Hijo 
y Espíritu Santo, y la unidad de esencia, supuesto que a los tres se les 
“concede el mismo efecto, la santificación de las almas y el perdón del 
pecado, únicamente posible para Dios, como propuso Cristo a los es- 
cribas y fariseos. = 

La antigiiedad del Símbolo no puede ponerse en duda por su misma 

brevedad. Harnack ha confesado con la te de un científico que la pro- 
fesión de fe en las tres divinas personas estaba en uso ya al fin de la 
era apostólica (44). Esto viene confirmado por los Padres Apostólicos, 
y de una manera especial por la Didaché. Aunque esta obra no da más 
que el texto de San Mateo para el bautismo y la doxología a las tres 
divinas personas, en la formulación tiene un tono particular y con- 
creto. Y prueba la fijación de esta creencia en los fieles de aquella 
época. 

En los símbolos sucesivos se fueron añadiendo nuevos elementos, y 
en él, tal como lo conocemos, se distinguen perfectamente dos partes: 
una, trinitaria, y otra, cristológica. «Pero la forma primitiva de nuestro 
símbolo de los Apóstoles no es «binaria», es «trinitaria». El Espíritu 
Santo viene después de la profesión de fe en el Hijo y figura al fin, 
como sucede todavía en el caso del Te Deum. No obstante, la extensión 
de la profesión cristológica ha roto el equilibrio trinitario del conjun- 
to» (45). Hacer la historia de la evolución y desarrollo en la formación 
del Símbolo nos llevaría muy lejos y nos haría separarnos del fin que 
perseguimos en este estudio. Empero, podemos señalar todavía que, 
según Lietzmann, en los siglos 1 y 11 había dos «tipos» de símbolos, pero 
no de fórmulas acuñadas. Y esto ha dado origen, según él, a las diversas 
variantes en los mismos (46). Krebs nota a este propósito que la senten- 
cia dé Lietzmann no carece de probabilidad, a juzgar por los autores 
que nos dan un símbolo. La tradición ha podido dividirse justamente 
por el hecho de ese doble «tipo» oral de creencia (47). Las formulaciones 
que nos dan, por ejemplo, Tertuliano (48) y Sart Ireneo (49) pueden muy 
bien ser una prueba de la verdad de las afirmaciones precedentes. 

A su vez, los autores en el debate del Símbolo suelen señalar tres ; 
formas tal mismo. Una es la forma occidental antigua, que encontra- 
ríamos expresada en algunos pasajes de San Justino, San Ireneo, San 
Hipólito y algunos otros escritores eclesiásticos. La forma occidental 
moderna, más extensa y detallada, sería la presentada por Fausto de 
Riez y 5. Cesáreo de Arlés, juntamente con el Sacramentario Galicano. 

Y, por fin, la forma oriental, recogida también por San Justino, las 


a 


(45) MICHEL, l, c., 2927. 

(44) HARNACK, O, C., L, p. 111. 

(46) H. LIETZMANN, Les origines du Symbo 0) j i ú 
neutestamentliche e de (1922, 1923, a po prcónicia > 

(47) E. KrEs, Symbolforschung, en «Lex. f. Th. u. K.», IX 929 

(48) De virg. vel. 1 (PL 2, 935): Adv. Prar Fo (eros 179s.) : 

(49)..._Adv. Haer. I, 10, 1 (PG 7, 550); TEE 4, 1-2 (BET 855s.). 
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Constituciones apostólicas coptas, San Cirilo de Jerusalén, Eusebio de 
Cesarea, San Epifanio, etcétera (50). 

Al presente, nos basta saber que en el Símbolo apostólico se da una 
profesión de fe en las tres divinas personas, que se cree en la Trinidad 
y en la divinidad de cada una de ellas. Ésta es la verdad intangible 
que se desprende de los símbolos de fe y en concreto de éste, principio 
de todos los demás. La Iglesia nace, y el dogma de la Trinidad nace con 
ella en fórmulas sencillas y claras. La creencia irá desarrollándose y 
los símbolos posteriores no serán más que una ampliación del contenido 
teológico de éste, del apostólico. 

El denominado Símbolo Niceno taporta muchos elementos nuevos 
para el esclarecimiento y la inteligibilidad del misterio trinitario. Sa- 
bido es que el debate del Concilio de Nicea del 325 versó sobre la con- 
- substancialidad y divinidad del Hijo, sobre el término op.ousioy. La mayor 
parte del símbolo, como consecuencia de esto, corresponderá a la cris- 
tología, No obstante, la creencia en la Trinidad sigue en pie, y en ella 
se aclara un nuevo punto: el origen del Hijo y su consubstancialidad 
con el Padre. Credimus in unum Deum, Patrem omnipotentem, omnium 
visibilium et invisibilium factorem. Et in unum Dominum nostrum Je- 
sum Christum Filium Dei, natum ex Patre unigenitum, hoc est de subs- 
-tantía Patris, Deum ex Deo, lumen ex lumine, Deum verum de Deo vero, 
natum. non factum, unius substantiae cum. Padre (quod Graece dicunt 
homousion)... Ea in Spiritum sanctum (51). Cristo es, pues, según el 
Símbolo Niceno, Hijo de Dios e Hijo unigénito. Su generación se nos 
explica con claridad y se nos vierte en fórmulas de un valor intem- 
poral, pues han superado todas las vicisitudes de los tiempos poste- 
riores, manteniéndose en su pureza. Natum ex Patre unigenitum, hoc 
est de substantia Patris. En esta fórmula está encerrada toda la expli- 
cación que más tarde darán los Padres. El Hijo es consubstancial al 
Padre porque es nacido de su misma substancia. El cómo es preciso 
esperar unos siglos para poder determinarlo, y en este intento aportará 
su primer elemento valioso San Agustín para Occidente, y para Oriente, 
de un modo especial los Padres Capadocios. La cristología encuentra 
en este símbolo una formulación bien definida. Cristo queda así defi- 
nitivamente asegurado contra los ataques de la herejía. 

Pero el Espíritu Santo tiene también en este Símbolo un puesto, 
bien que secundario y de segundo plano. No obstante, se cree en él, 
«y en el Espíritu Santo». La creencia en el Espíritu Santo aún no había 
sido impugnada directamente y su existencia aún no había sido puesta 
en tela de juicio. Existencia que, por otra parte, era eterna y no tem- 
poral, como es eterna y no temporal la del Padre y la del Hijo. Ésta es 
la razón de que al Concilio le preocupe menos este punto que la eristo- 
logía, abiertamente impugnada por Arrio. Mas la laguna que había de- 
jado el Concilio de Nicea sobre el Espíritu Santo viene llenada por 
la exposición del Símbolo hecha por San Epifanio y propuesta a los 
catecúmenos en Oriente. El llamado «Symbolum Epiphanii» es autén- 


(50) DENzZINGER-BANNWART, ed. 31, da la lista de esas formas y recensiona las 
mismas. Añade además las fuentes para cada una de ellas. DB 1-12. 
(51) DB 54. 
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tico y lo da el autor en su ANcoratus, escrito hacia el 374 (52). De este 
símbolo tenemos también dos recensiones, una breve y otra extensa. La 
breve se reservaba para la instrucción de los catecúmenos antes de ser 
admitimos al bautismo. Y «esta forma breve —continúa Michel (58)—, 
aparte algunas modificaciones de detalles, ha constituído el llamado 
Símbolo Niceno-Constantinopolitano. Termina, empero, con el final de 
Nicea Tous 82 ¿Eyovras. K. T. ).». Los símbolos de San Epifanio son la res- 
puesta a los ruegos de numerosos sacerdotes y de la autoridad civil, 
que, con motivo de las controversias existentes sobre la Trinidad, y en 
especial sobre el Espíritu Santo, habían solicitado del Santo una expo- 
sición clara y exacta de la doctrina católica. 

Es fácilmente explicable que, a raíz del Concilio de Nicea, se sus- 
citaran polémicas en torno al Espíritu Santo. Ya hemos apuntado que, 
si bien es cierto que en el Concilio no se le olvidó de plano, su mención 
fué breve e imprecisa. Solucionada la dificultad sobre la consubstan- 
cialidad y el origen del Hijo, si en la Trinidad se admitían tres perso- 
nas, justo era preguntarse por la tercera, por el Espíritu Santo. Y San 
Epifanio explica los términos del Concilio y da amplitud y claridad a 
este punto. La cristología de su Símbolo es la misma que la del Concilio, 
lo suficientemente clara para no merecer explicación. En lo referente 
al Espíritu Santo, agrega, sin embargo, detalles que no deben pasarnos 
inadvertidos. Credimus et in Spiritum sanctum —dice—, qui locutus est 
in lege, et per prophetas praedicavit, et ad. Jordanem descendit, in apos- 
tolis locutus est, et in sanctis habitat. Ita porro nos ipsum credimus: 
Spiritum esse sanctum, Spiritum Dei, Spiritum perfectum, Spiritum Pa- 
racletum, increatum, a Patre procedentem, accipientem a Filio, in quem 
credimus (54). En el texto hallamos dos cosas dignas de mención: la 
igualdad del Espíritu con el Padre y con el Hijo y la procesión del Es- 
píritu. Estas mismas expresiones las encontramos en los Padres poste- 
riores, y de un modo especial en San Agustín, quien al exponer el pasaje 
evangélico «de meo accipiet, et dabit vobis» gira en torno a estos con- 
ceptos (55). La procesión del Espíritu Santo se concibe ya como algo 
común al Padre y al Hijo, y es, además, distinta de la procesión del 
Hijo, que es por generación. El texto griego dice: £x zo marpós ¿xmogedo- 
pevoy xal Ex mod viod ).o3ovóvevov. El verbo empleado para designar la pro- 
cesión del Espíritu difiere del empleado para indicar la generación del 
Hijo. yevwnrbévza significa justamente engendrado, generado. En el Hijo 
se da, pues, una verdadera generación, mientras que en ExTrpeuW no se 
significa más que un origen, una procedencia, sin precisar cuál. La 
partícula xa! señala un progreso en la concepción. Según San Epifanio, 
el Espíritu «procede del Padre y recibe del Hijo». Y ante estas expre- 
siones, la pregunta surge de pronto: ¿Se equivalen los dos verbos o 
hay una distinción en ellos? En otras palabras, ¿procede el Espíritu 
Santo del Padre y del Hijo, ab utrisque procedentem, como dirá más 


EY A O 

(53) MicHEL, l, c. 2929, 

(SD ADB" 13: Ñ 
(55) De Trin. II, 3, 5 (PL 42, 847-848); XV, 26, 47 (PL 42, 1094s.); IV, 20, 


29 (PL 42, 908s.); V, 11, 12 (PL 42; 918s.); 12, 13 (PL 42, 9199): 
9201; 14, 15 (PL 42, 920s.): etc. : A 
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tarde el Concilio de Toledo? El texto parece interpretarse en ese sentido, 
pero la expresión no es clara. En ella se oye el eco de la expresión 
evangélica «de meo accipiet». Quizá por analogía pudiéramos concretar 
el auténtico sentido del verbo 21:2xvw en San Epifanio. El Hijo asumió 
al hombre íntegro, cabal, perfecto, )%fovra tidsioy aviswroy Y el Espíritu 
Santo tomó o asumió AMmuBavivevoy del Hijo. ¿Qué? Lo que éste podía 
comunicarle que era su naturaleza, puesto que tampoco el Espíritu fué 
hecho de la nada (56). Este testimonio de San Epifanio vendrá explicado 
por San Agustín con una profundidad genial. El Espíritu Santo procede 
del Padre principaliter, en cuanto el mismo Padre da al Hijo el poder 
ser con él principio del Espíritu y recibe del Hijo este poder, que, a 
su vez, ha recibido del Padre. 

La conclusión, empero, no puede ser definitiva, pero nace la espe- 
ranza de una mayor precisación en el dogma trinitario sobre el Espíritu 
Santo. Los Símbolos se preocupan ya de un modo preciso de la persona 
del Espíritu, y la herejía será presto la ocasión de la doctrina definida. 
Al surgir el macedonianismo, negando la divinidad del Espíritu Santo, 
se refuerza la fe en ella y se anatematiza a quien rechace tal creencia. 
San Dámiaso, en los cánones del Concilio Romano del 382, nos transmite 
la fe pura en la Trinidad, poniendo de relieve, sobre todo, la persona 
del Espíritu Santo. Los puntos principales que se definen en esos cá- 
nones respecto a la Trinidad podemos reducirlos a los siguientes: 

1.2 La divinidad de las tres personas, Padre, Hijo y Espíritu Santo. 
Son iguales en divinidad, potestiad, majestad, poder, gloria, dominio, 
reino, voluntad y verdad (57). 

2.2 En la unidad de esencia, trinidad de personas, verdaderas, igua- 
les, siempre vivientes, conteniendo todo lo visible e invisible, con poder, 
vida, juicio, operaciones y salvación absolutas (58). 

3.2 La distinción entre las divinas personas. El Hijo no es el Padre 
y el Padre no es el Hijo (59). 

4. La generación del Hijo y la procesión del Espíritu Santo, jun- 
tamente con la consubstancialidad de entrambos con el Padre y entre 
sí (60). 

52 El Hijo y el Espíritu Santo no son criaturas ni hechuras de 
Dios (61). 

Los errores condenados en estas proposiciones saltan a la vista, y 
ellos han dado origen a una doctrina tan rica ya en el 382. Sabelianismo, 
arrianismo, macedonianismo, ebionismo y fotinismo quedan anatemati- 
zados en estos cánones. Prácticamente, nos hallamos ya en tiempo de 
Agustín, aún no convertido. No obstante, la procesión del Espíritu 
sigue en el misterio. Procede verdaderamente y de un modo propio del 
Padre, de la substancia divina, pero se añade «sicut Filium». Y esto 
trae la confusión a nuestras mentes. El dogma está desarrollado, pero 
faltta todavía la explicación del mismo. 


(56) DB 14. 

(57) DB 68, 78, 82. 

(58) DB 79. 

(59) DB 60. 

(60) DB 69, 70, 59, 74, 75. 
(61) DB 61, 76. 
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Ya anteriormente, en el 260, San Dionisio, en una carta escrita con- 
tra los triteístas, había expresado con claridad el dogma: En Dios 
existe la Trinidad, pero no hay tres dioses. La conclusión de su carta 
es ésta: Necesse est enim —escribe— divinum Verbum Deo uNiversorum 
esse unitum, et Spiritum sanctum in Deo manere el inhabitare; adeoque 
divinam Trinitatem in unum, quasi in quemdam verticem, hoc est in 
Deum universorum omnipotentem reduci atque colligi (62). La Tri- 
nidad se concentra en la unidad de Dios, omnipotente y creador de 
todos los seres. Luego, habla de la generación del Verbo y redarguye a 
quienes sostienen que es hechura o creación del Padre. Y concluye con 
esta profesión de fe: Credendum est in Deum Patrem omnipotentem, et 
in Christum Jesum ejus Filium, et in Spiritum sanctum (63). No debe, 
pues, separarse ni dividirse la admirable y divina unidad en tres divi- 
nidades. He aquí el resumen y la quintaesencia del dogma trinitario. 

Al dar fin a estas anotaciones sobre la doctrina trinitaria de la Igle- 
sia primitiva, no quiero pasar por alto otros dos símbolos. La fórmula 
denominada «Fides Damasi» y la «Clemens Trinitas» son, a juzgar por 
su contenido, posteriores. Encierran una síntesis trinitaria a base de la- 
boración teológica. En una y en otra se nota el influjo de San Hilario 
y se aprecian detalles de explicación avanzada. Por primera vez, ha- 
llamos en la fórmula «Fides Damasi» la expresión de Patre et Filio 
procedentem, hablando del Espíritu Santo. No se dice simplemente, 
como en San Epifanio, procedens a Patre et accipiens a Filio, con la 
consiguiente oscuridad. Los términos «persona» y «propiedades» apli- 
cados a la Trinidad suponen ya un avance en los conceptos (64). Todo 
ello nos hace pensar en que son posteriores a San Agustín o, al menos, 
contemporáneas, y nos excusa el referirnos a ellas únicamente de paso. 
En ambias fórmulas se tiene a la vista el error priscilianista, como ha 
insinuado Kúnstlé, quien lanzó la hipótesis de que el símbolo «Fides 
Damasi» haya podido ser redactado por un Concilio de Zaragoza 
del 380 y enviado para su aprobación al Papa Dámaso, que lo habría 
acogido (65). Él mismo dice, refiriéndose a la «Clemens Trinitas», que 
constituye el esquema inicial del símbolo, así llamado, atanasiano (66). 

De propósito, tal hablar de los cánones del Concilio Romano del 382, 
no hemos querido aludir al Decreto particular sobre el Espíritu Santo. 
Y no hemos querido por una razón singular. En este Decreto «De Spi- 
ritu sancto» se citan textualmente palabras de San Agustín. Están to- 
madas del tratado 9, n. 7, sobre el Evangelio de San Juan y hacen el 
Decreto sospechoso. La controversia suscitada en torno al Decreto ha 
sido larga (67). Si el Decreto, según el parecer de algunos críticos, es 
de San Gelasio, esa interpolación o esa cita nos señala un hito a seguir 
en nuestro estudio. Quiere esto decir que en la Iglesia se esperaba una 


(62) DB 48. 

(63) DB 49. 

(64) DB 15, 17. 

(65) K. KUnsLÉ, Antipriscilliana, Freiburg in Br., 1905, p. 47s. Cf. HereLE- 
LkecrERQ, Histoire des Conciles, 1 b, p. 986. 

(66) KUnsLÉ, O. c. p. 655. 


(67) La historia de esta controversia puede verse b 
revemente en DENZINGER- 
BANNWART, 83, nota 2. e 
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fórmula clara para expresar al Espíritu Santo como Espíritu del Padre 
y del Hijo. De esta suerte, San Agustín entraba a formar parte, por 
providencia o malicia, de un Decreto pontificio sobre la persona del 
Espíritu Santo. , 

El aspecto de la doctrina trinitaria de la Iglesia al aparecer San 
Agustín era más o menos éste. La verdad fundamentalmente estaba ya 
definida, pero no se había llegado a la explicación. Muchas de las fórmu- 
las empleadas las veremos en sus mismos escritos, en los cuales recoge 
la creencia de la Iglesia, expresada en sus símbolos (68). La forma de 
expresión en el dogma es, hasta el presente, imprecisa, y la terminología, 
oscura. Como hemos apuntado, aparecen en años próximos a Agustín 
expresiones o vocablos de un sentido profundamente teológico. Aunque, 
como veremos, en los escritores eclesiásticos, griegos y latinos los tér- 
minos «personla», «propiedad», «naturaleza», «esencia», «sustancia», et- 
cétera, son ya corrientes, muchos de ellos no han sido admitidos en las 
fórmulas dogmáticas hasta muy tarde; quizá posteriormente a San 
Agustín. Con este ambiente dogmático cuenta San Agustín cuando em- 
prende su tarea trinitaria, y lo supone ya al principio de su obra maestra 
sobre la Trinidad. 

Pero como su originalidad no radica en la doctrina católica, fija e 
inmutable, sino en la explicación filosófico-teológica del dogma, es pre- 
ciso analizar el acerbo de conocimientos que sirvieron de base a su + 
construcción teológica. La teoría de las relaciones, en concreto nos 
referimos a ésta, no ha aparecido más que implícitamente en los Símbolos 
citados. ¿Existe ya en los escritores y doctores anteriores? He aquí el 
punto base de los apartados que siguen. Este examen nos presentará 
como de la mano en el corazón mismo de la Trinidad, explicada por 
San Agustín con su teoría de las relaciones, en todo diversa de las ex- 
plicaciones anteriores. 


11—ANTECEDENTES TEOLÓGICOS 
A) EN ORIENTE 


San Agustín fué un hombre de su tiempo. Las obras de Combés y 
de Marrou (69) principalmente han puesto de relieve esta verdad, tan 
desconocida u olvidada, no obstlante, por muchos otros autores. El in- 
tento de interpretar a San Agustín con las categorías de nuestro mundo 
ha conducido a muchos críticos a un fracaso en la exposición. El mismo 
Marrou en su obra ha exagerado ciertos puntos, sobre todo en el método 
de composición de los escritos de Agustín, justamente porque los está 
juzgando con los métodos de trabajo de su ambiente. De hecho, muchos 
de esos pasajes han encontrado ya en él mismo un corrector en su Re- 
tractatio. No solamente ha visto el desorden en las ideas en el De Trini- 
tate, sino más agudo todavía en el De civitate Dei. Y este desorden 


(68) Cf. la nota 39, en la que hemos señalado los pasajes principales, en los 


que se dan símbolos o formas simbólicas de fe. ; : 
(69) H.-I. Marrou, Saint Augustin et la fin de la culture antique, Paris, 1937; 


G. Combís, Saint Augustin et la culture classique, Paris, 1927. 
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aparente, como en el caso de La ciudad de Dios, puede explicarse por 
la circunstancia ambiental en que escribe Agustín. También en este caso 
la obra se extiende por el mundo aún antes de que Agustín la concluya, 
y al fin de su vida se ve en la precisión de aumentar y determinar Cier- 
tos conceptos (70). Los vastos conocimientos del autor y su penetración 
psicológica le permiten abordar de paso puntos que, a nuestro juicio, 
deben descartarse del tono general del tratado. No obstante, Agustín 
los recoge y deja que su pluma fluya límpida, en su sentir, sobre un 
temía que hoy nosotros creemos fuera de lugar. La obra De Trinitate no 
es un libro de polémica, ni de circunstancias; es, sencillamente, un in- 
tento de explicación de la Trinidad. Y para esta exposición, Agustín 
recoge todo el material que tiene a mano. : 

Los Padres y escritores eclesiásticos anteriores a él habían escrito 
ya mucho sobre el tema en general, y más en particular sobre el Padre 
y el Hijo, y, por otra parte, sobre el Espíritu Santo. En un texto famoso, 
Agustín escribe que «sobre el Padre y el Hijo son muchos los libros 
escritos por los sabios y espirituales. En cuanto los hombres pueden dar 
a los hombres, se han aplicado a hacer ver cómo el Padre y el Hijo no 
son uno solo, sino una sola cosa, o mejor, lo que es el Pladre propia- 
mente y lo que es propiamente el Hijo; aquél, el engendrado, y éste, el 
engendrador». Pero él mismo advierte en lo referente al Espíritu San- 
to: «Al contrario, el Espíritu Santo no ha sido estudiado con tanta 
abundancia y esmero por los doctos y grandes comentaristias de las di- 
vinas Escrituras, de suerte que sea fácil comprender igualmente su 
carácter propio, que hace que nosotros podamos llamarle no Padre ni 
Hijo, sino solamente Espíritu Santo» (71). Esta laguna, que Agustín 
parece constlatar en el campo teológico, será llenada por él en sus obras. 
Esas palabras de Agustín nos dejan entrever el esmero con que se 
dedicó a la búsqueda del material necesario para la composición de 
su obra. 

Los comentarios a la Sagrada Escritura le interesaban de una ma- 
nera especial porque en ellos se hallaba la solución a los enigmas que 
desde hacía tiempo le torturaban. La Biblia, lo vemos por las Confe- 
siones, fué para él en los días aciagos de su destierro lejos del cristia- 
nismo un gran caballo de batalla. Su sentido, rudo y materialista, como 
maniqueo, no le permitían mirar con limpieza los pasajes que repre- 
sentaban las verdades claras de la revelación. Cuando San Ambrosio 
descorre la cortina de la letra y le ingresa en el santuario del espíritu, 
Agustín descubre un mundo nuevo. Y ahora, al constatar que todos los 
escritores anteriores se reducían a un comentario de las páginas sagra- 
das, se acoge a ellos y los estudia con verdadero entusiasmo. La doctrina 
de los Padres sobre la Trinidad es la expresada en los Símbolos que 
hemos estudiado. Únicamente aclaran algunos conceptos, explicando las 
palabras de la Sagrada Escritura. Los Padres griegos en general adop- 
taban en la interpretación de la Biblia posturas bien definidas. Sabido 
es que en la antigúedad cristiana las escuelas de Alejandría y Antio- 
quía rivalizaron por este sentido escriturístico, entre otros puntos. La 


(70) Retract. IL, 14-15 (PL 32, 6358.); Epist. 174 (PL 33, 758 
(71) De fide et symbolo 9, 18-19 (PL 40, 190-2). e 
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escuela de Alejandría, fiel a la doctrina de sus antiguos maestros, des- 
cendientes todos ellos de la doctrina platónica, mantenía el principio de 
la interpretación alegórica o simbólica introducido por Filón. Y en eris- 
tología, su mira se dirigía de un modo especial hacia la divinidad del 
Hijo. El Logos filoniano se iba concretando en la segunda persona de 
la Trinidad. En cambio, la escuela de Antioquía seguía en la inter- 
pretación literal y propia de la Escritura, sosteniendo, a su vez, en cris- 
tología el principio de la humanidad verdadera de Cristo, como incon- 
cuso. En esta doble postura se halla el mundo griego en los siglos 
anteriores a Agustín. Y siendo la teología un intento de explicar el 
dogma con instrumentos humanos, cada escuela ensaya una explicación 
adaptada a sus métodos propios. 

En general, los Padres que hian escrito sobre la Trinidad pertenecen 
casi todos ellos a la escuela alejandrina, y ésta nos la vierte en moldes 
platónicos. San Ambrosio mismo, en el mundo latino, era en este punto 
de la Escritura seguidor de la escuela alejandrin'a. De él aprenderá 
Agustín en la interpretación escriturística, si bien es cierto que en San 
Agustín no es posible admitir solamente un sentido en la interpreta- 
ción. Los Padres griegos han dejado su doctrina sobre la Trinidad defi- 
nida en tratados completos, con exactitud y claridad. Sin embargo, en 
ocasiones desearíamos una mayor amplitud y una mayor abundancia en 
la exposición. Éstos nos interesan principalmente al presente para el 
intento de nuestro ensayo. 

Como premisa a la exposición de la teología oriental en torno a la 
Trinidad, anterior a San Agustín, es preciso hacer notar esta verdad: 
San Agustín ha admitido en la composición de su obra De Trinitate y, 
por consiguiente, en su ideología, a los autores que antes de él habían 
tratado sobre el tema (72). Esto lo advierte en diversas partes, y nos 
permite preguntarnos ulteriormente: ¿De qué autores se trata? ¿De los 
latinos únicamente o también de los griegos? He aquí el fin que se 
proponen estas páginas. A juzglar por el texto anteriormente citado del 
libro De fide et symbolo, desconocía los libros de Dídimo el Ciego y de 
San Basilio sobre el Espíritu Santo. Sin embargo, la conclusión parece 
demasiado avanzada (73). En el prólogo al libro 11I, nos dice que se 
decide a escribir porque son pocas las obras inteligibles sobre el particu- 
lar y las escritas en griego no están traducidas. Por otra parte —aña- 
de—, yo estoy poco familiarizado con el griego. No nos cabe la menor 
duda que Agustín conocía algunas obras griegas sobre la Trinidad, o, al 
menos, sobre algún tema concreto de la misma. Pero esto mismo nos 
lleva a otra conclusión no menos interesante en el asunto: Agustín ha 
leído pocos autores griegos, y éstos en las traducciones latinas existen- 
tes (74). La afirmación, aunque aventurada, no carece de fundamento. 
Es precisamente Altaner, especialista en este laspecto, quien nos ha dicho 
que Agustín no ha leído los Padres griegos en el texto original y que 


(72): De Trin. 1, 4,7 :(PL 42, 824); III, prooemium, 1 (PL 42, 8685.). 
(73) Es una insinuación de Altaner en su artículo titulado A ugustinus und 
Didymus der Blinde. Eine quellenkritische Untersuchung, en «Vigiliae Christia- 


nae», V, 1951, 116-120,p. 116s. , 
(74) Así parece suponerlo el mismo Altaner en los diversos artículos sobre 


este tema, tan bien estudiado por él. 
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únicamente conoce aquellos que habían sido traducidos al latín ON 
Altaner, que ha dedicado toda su vida al estudio de este tema —rel'a- 
ciones de San Agustín con los Padres griegos—, con el cotejo de textos 
ha llegado a la conclusión que hemos expresado. Su valor, pues, = 
excepcional en este punto. Chevalier, en cambio, en su estudio genera 
ha intentado problar en parte lo contrario (76). Creemos que presentan 
el problema desde diversos puntos de vista. Sin embargo, es más vero- 
símil la opinión de Altaner, como tendremos ocasión de apreciar en el 
transcurso de estas líneas. San Agustín no cita directamente del griego, 
y su pensamiento difiere mucho de la concepción de los Padres griegos. 
Quizá al final tengamos que recoger la conclusión de que el fondo común 
es escriturístico y no de influencia. 

A la misma conclusión de Altaner sobre el influjo de los griegos en 
San Agustín parece arribar Marrou (77). Y en prueba de su aserto, cita 
el caso curioso de que Agustín, tan escrupuloso en el control de los 
textos cuando se trata de la Escritura, no lo es tanto lal analizar y estu- 
diar los demás autores. Mascia, siguiendo a Chevalier, escribe que «de 
los textos griegos conocidos por Agustín aparece claro que podía con- 
trolar sobre el original las traducciones existentes y reformarlas» (78). 
Sin embargo, su apreciación es inconsistente, porque no hallamos más 
que una expresión que pueda aludir a las obras griegas, expresión que 
por otra parte es patrimonio común ya de todía la Iglesia en la lucha 
antiarriana. La posibilidad de confronte no la negamos a Agustín, sin 
entrar por el momento a enjuiciar el problema del griego en el San- 
to (79). El hecho, no obstante, es claro y patente. En efecto, los textos 
no los ha controlado, y en la teoría de las relaciones no hace referencia 
ni una sola vez a los griegos ni a los términos usados por ellos para 
expresar la idea de relación. Únicamente lo vemos remitirse al texto 
griego en la controversia con Julián de Eclana (80) sobre un testimonio 


(75) Cf ALTANER, Die Benútzung von original griechischen Viátertexte durch 
Augustinus, en «Zeitschrift f, Religion u. Kirchengesch», I, 1948, p. 71-78. Y en 
otro artículo ha resumido sus resultados sobre este punto, Augustinus und die 
griechische Patristik, en «Rev. Bened.», 1952, D. 202-215 

(76) J. CHEvALIER, S. Augustin et la Pensée Grécque. Les relations trinitai- 
res, Friburgo (Suiza), 1940. 

(77) MARROU, 0. C. p. 27-37. 

(78) Mascia, o. c. p. 185. 

(719) El problema ha sido muy bien estudiado por los especialistas en la ma- 
teria, pero los resultados hasta el presente son escasos. A modo de directiva 
señalaremos los trabajos principales sobre este punto. Los pensadores se han 
dividido: Unos sostienen que S. Agustín desconocía el griego, vid. L. GRAND- 
GEORGE, Saint Augustin et le néoplatonisme, Paris, 1896, Pp. 50; J. Gurron, Le 
Temps et lV'eternité chez Plotin et Saint Augustin, Paris, 1933, p. 328; F. Nourri- 
SsoN, La philosophie de Saint Augustin, Paris, 1865, II, p. 94. Otros, en cambio, 
afirman que le era muy conocido vid. HARNACK, 0. C., IV, p. 159; H. BECkKER 
Augustin, Studien zu seiner geistigen Entwicklung, Le:pzig, 1908. Y unos terce- 
ros siguen una vía media, quizá con más acierto, Cf. KAUFFMANN, Element aris- 
toteliciens chez Saint Augustin, en «RNS», 1904, p. 144; H. Reurer Augusti- 
nische Studien, Gotha, 1887, p. 179; P. GuiLLoux Saint Augustin savat-il le grec? 
en «RHE», 1925, p. 83; A. CasaMassa, 11 pensiero di S, Agostino nel 306.397, 
Roma, 1919, p. 22; S. SALAVILLE, La connaisance du grec chez Samt Augustin, 
en «Echos d'Orient», 1922, p. 387-397. Y todas las obras de orientación general 
aportan a este tema una insinuación y una reseña, 

(80) Contra Julian. pelag. 1, 6, 22-26 (PL 44, 656-658). 
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de San Juan Crisóstomo que no se refiere a la Trinidad. Marrou aduce - 
como confirmación de que los Padres griegos le eran poco conocidos el 
hecho de que en Contra Julianum Pelagianum, 1, 5, 19 PL. 44, 652, con- 
funde a San Gregorio Niseno con San Gregorio Nazianceno, de quien 
es el texto que cita en ese pasaje (81). 

Pudo conocerlos en las traducciones, yla que las obras de mayor in- 
terés para sus controversias estaban traducidas 'al latín. Los grandes 
choques entre la Iglesia oriental y la occidental radicaron precisamente 
en la no inteligencia de la lengua griega en el mundo latino. Los es- 
critores, al darse cuenta de este hecho, se dedicaron a traducir las 
obras del griego al latín. Las obras que San Agustín cita de los Padres 
y escritores griegos estaban ya traducidas. Tales eran el De Principiis, de 
Orígenes (82); De spiritu sancto, de Dídimo el Ciego (83); las Homilías 
de San Juan Crisóstomo a los neófitos (84), la Homilía sobre el joven, de 
San Basilio (85), y algunos escritos o discursos de San Gregorio Na- 
zianceno y de San Atlanasio, a los cuales parece aludir en ciertos pasajes 
de sus obras (86). Rufino había traducido ya el De principiis, y San Jeró- 
nimo, el De Spiritu Sancto, de Dídimo. De esta última obra había ya 
traducción probablemente el 394, según Altaner. Las traducciones de 
los otros Padres no se conocen, pero es lógico pensar que en tiempo de 
San Agustín circularan ya en latín, como material necesario en la de- 
fensa del dogma. Es probable que el mismo Rufino hubiera traducido 
algunos discursos y homilías de San Basilio y de San Gregorio Nazilan- 
ceno. El esclarecimiento de cada uno de estos puntos nos haría exten- 
dernos más de lo justo. 

La conclusión que se impone a esta primera premisa es clara. Si San 
Agustín no conoció a los Padres griegos más que en la traducción, el 
influjo que éstos hayan podido tener en su pensamiento y en su ideo- 
logía ha sido indirecto. Y, por consiguiente, expuesto a las vicisitudes 
de los traductores, más o menos fieles al pensamiento y a la letra. Por 
otra parte, los textos griegos que Agustín recoge no nos permiten ex- 
tender nuestras conclusiones muy allá. En el terreno de la posibilidad, 
permianece siempre la influencia de aquéllos en éste. Puede estudiarse, 
como ha hecho Chevalier, la doctrina trinitaria de aquéllos, pero no 
puede deducirse de parentesco en la doctrina influjo en el pensamiento. 
A una misma verdad puede llegarse por diversos caminos. En con- 
creto, en el problema de las relaciones, los Padres griegos han sido su- 
perados en todo por San Agustín, y no puede hablarse de un influjo 
en él. Únicamente es posible formular un parangón entre las dos doc- 
trinas, como dos corrientes diversas, sin mutuas influencias, como, al 


(81) MARROU, O. C. Pp. 37, note 3. 

(82) De civ. Dei XI, 23, 1 (PL 41, 336). 

(83) Quaest. in Hept. II, 25 (PL 34, 604), 

(84) Contra Julian. pelag. 1, 6, 22-26 (PL 44, 656-658). 

(85), Ib. L, 5, 18 (PL 44, 652). 

(86) Parece que el autor citado en De Trinitate XV, 20, 38 (PL 42, 1087), es 
S. Gregorio Nazianceno, aunque el mismo dilema lo presenta S. Atanasio en 
Oratione contra Arianos, 62 y sig. Al dar Agustín una reseña de los primeros 
adversarios del arrianismo en De Trinitate VI, 1, 1 (PL 42, 924) aduce un hecho 
que parece señalar a S. Atanasio en su Oratio 11 contra Arianos 32. «+ 
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parecer, hace el P. Garrigou-Lagrange (87), poniendo de relieve los pun- 
tos débiles de cada una de ellas. Como quiera que sea, Agustín toma 
conciencia de que en sus manos los predecesores quedan superados ; y no 
atreviéndose a enjuiciar sus razonamientos (88), teme la crítica a sus 
ensayos (89). Si en algún punto hallamos coincidencia, podemos remi- 
tirnos a una doble vía: o al neoplatonismo, o a la Escritura. En uno 
y otro caso, el problema de las influencias queda descartado. No obs- 
tante, para que nuestra conclusión no parezca infundada y sin el tes- 
timonio de lo auténtico basado sobre los textos de los mismos autores, 
haremos un breve estudio de los Padres o escritores, posiblemente co- 
nocidos por Agustín. Éstos serán: Orígenes, Dídimo el Ciego, San Ata- 
nasio, San Basilio y San Gregorio Nazianceno, citados explícita o im- 
plícitamente por él en sus obras. De los dos primeros son conocidas las 
traducciones, y en ellas pudo inspirarse San Agustín en algunas cues- 
tiones. Aquel «omnes quos legere potui» (90) parece indicarnos la avidez 
del sabio y la nostalgia de quien no encuentra el pasto conveniente. 
Pero aunque las traducciones las tuvierla presentes, ello no prueba que 
las usara en el momento de la composición del De Trinitate (91). Tam- 
bién esto precisa una prueba, que los autores que defienden tal teoría 
no han podido ni podrán dar en el futuro. Los elementos de juicio nos 
los brinda el mismo Agustín, pero aún ellos nos dejan en el misterio, 
precisamente porque Agustín, siendo de su tiempo, recogió las palpi- 
taciones ambientales, escritas y orales. 


P. José MORÁN, O. S. A. 


Roma. 


e ES Deo Trino et Creatore, Marietti, 1934, p. 43-4%, 
or ejemplo: De Trin. 1, 3, 34(BL:42.48249):. M1. Po ¡ 
845); III Prooemium, 1 (PL 42, 868s.); 10, 21 (PL 42, ce A 


(89) De Trin. I, 8, 17 (PL 42, 831), y los pasajes cita ] 
(90) Ib. 1, 4, 7 (PL 42, 824), Ppasaj itados en la nota anterior. 


(91) MELLET-CAMELOT l, C., note 24, p. 580. 
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La duda agustiniana: el alma 


Por Giulio BONAFEDE 


La meta de la investigación agustiniana es Dios, y Dios es consi- 
derado siempre como la luz que ilumina todos log problemas. Y el 
alma tiene en el pensamiento agustiniano una importancia inmensa. 
Si ascendemos a Dios, el alma es la que desde lo externo pasa a lo 
interno, la que sobrepasa su naturaleza espiritual para llegar a una 
naturaleza espiritual mayor. Si consideramos las obras todas de la 
creación, en el centro y en la cúspide de la creación entera se encuen- 
tra el hombre, es decir, el alma. Si consideramos el orden de los 
bienes creados, hallamos que todas las cosas, en cuanto tienen su 
origen de Dios, que es no sólo El que es, sino también y esencialmente 
es El Bien, son todas ellas buenas, y en ellas el alma ocupa un puesto 
de privilegio. Todas las criaturas son buenas: buena es la carne del 
hombre, esa carne que, considerada en su orden, participa aun ella 
del bien; mas entre las cosas que son bienes inferiores y Dios, que 
es el Bien supremo, se encuentra el alma, que es un bien grande. 
«Deus summe bonus est, quia summe est qui at: Ego sum qui sum. 
Deus ergo summe bonus est: anima magnum bonum, Sed non summum 
bonum» (1). Ocupa un lugar medio el alma entre Dios y las criaturas 
inferiores; es como el horizonte entre dos mundos, y participa de 
ambos, sin confundirse con ninguno de los dos. 

Es admirable esta realidad que llamamos alma, Vivifica al cuer- 
po, a la carne, a aquella carne que debe ser considerada como un bien, 
un «parvum bonum», con relación al alma que es un «magnum bo- 
num»; vivifica al cuerpo en todas sus manifestaciones; es la vida 
del cuerpo como quiera que ella viva. La vida del alma es Dios; la 
vida del cuerpo es el alma; mas si el alma vive según la carne y 
desconoce el orden de los seres, anteponiendo al «summum bonum», 
que es Dios, aquel «parvum bonum» que es la carne, creada ésta 
buena, en cuanto considerada en el orden de los seres, si el alma tiene 
este desconocimiento, el alma está muerta, y, sin embargo, continúa 
siendo la vida del cuerpo. «Tanta enim res est anima, ut idonea, sit 
vitam praestare corpori, etiíam mortua. Tanta, inquam, res est anima, 
tam excellens creatura, ut idonea sit etiam mortua. carnem vivifica- 
re» (2). 


(1) Sermo 156, 6. 
(2) Sermo 66, 6. 
AVGVSTINVS, IV (1959), 373-392. 
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Consideraciones son estas que San Agustín saca del orden moral, 
pero no son extrañas al problema, sea por la visión que San Agustín 
tiene de la realidad, sea porque estas mismas consideraciones sirven 
para hacernos meditar sobre esta singular naturaleza, estimulados 
mucho más por el hecho de que ellas parecen paradójicas. 

Difícil es dar una definición del alma, si bien es relativamente fá- 
cil separar su naturaleza de la de los cuerpos, de la de Dios. Ocupa 
en dignidad un lugar intermedio entre Dios y los cuerpos, pero no es 
Dios o parte de Dios, no es cuerpo o producto de alguna mescolanza 
de las partes del cuerpo. Podrá definirse: Substamtia quaodam. ratio- 
nis particeps, regendo corpori accommodata (3); esta definición, no 
ignora la realidad del hombre, ni la unión de alma y cuerpo, no coloca 
los dos elementos en el mismo nivel, ni se arriesga en eliminar la 
espiritualidad del alma, considerándola, sin más, como forma del 
cuerpo, como capaz de morir con la destrucción del elemento al cual 
está indisolublemente unida; no desconoce tampoco los lazos del 
cuerpo, al modo platónico, que considera su unión innatural, como 
pena de culpas misteriosas cometidas en una vida anterior, error 
platónico que hizo sentir su influencia en el pensamiento de Orígenes, 
el cual, desfigurando un aspecto fundamental del pensamiento cris- 
tiano, juzgó que la creación del mundo fué realizada no para mani- 
festar Dios su bondad, sino para castigar aquellas almas que, si bien 
creadas por Dios y distintas de El por haber pecado, han merecido, 
según la diversidad de pecados, ser encarceladas en cuerpos diver- 
sos (4). 

Rechaza San Agustín el error de Orígenes y el de Tertuliano, 
que habló de un cuerpo propio del alma, temeroso de que si no 
fuese un cuerpo, ella quedaría reducida a nada [«Tertullianus, 
quía corpus esse amimam credidit, non ob aliud. nisi quod. eam 
imcorpoream cogitare non potuit, et ideo timuit ne nihil esset, si cor- 
pus non esset» (5) |]; rechaza el error de log maniqueos, que afirman 
existir en el hombre dos almas, una de las cuales es parte de Dios, y 
la otra, si bien es coeterna con Dios, le es opuesta, almas en lucha 
perpetua en nosotros; rechazó este error porque confunde la criatura 
con el Creador, lo rechazó porque la fábula de los maniqueos oculta 
la mala voluntad de los hombres, que rehusan su responsabilidad en 
el mal (6), que desconocen la unidad del hombre, visible en su vo- 
luntaria y personal elección entre dos órdenes de bienes: el uno, in- 
ferior; el otro, superior ; atraído, unas veces, por la voz de la carne; 
cad a A E lucha entre estos dos órdenes de bienes, 

> RA E ión, e a que ha sido efectuada por el único 
o E ba A Ei hoc mata a Ap 
referri potest? N am HD cu sd bres copo pan: hinc atque hino 

considerantem alterur a a Se utru 
y Qe nque eligentem: sed plerumque illud libet, hoc 


(3) De quantitate animae Ds 

(4) De Civitate Dei, XI 23. 

(5) De Genesi ad litteram, X. 41. 

(6) De duabus animabus contra Manicheos, 1 ss. 
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decet, quorum nos in medio positi fluctuamus... (7). La lucha entre 
la carne y el espíritu es considerada por ellos como una lucha entre 

. dos almas, no como lucha entre dos voliciones diversas, opuestas. 
El alma, por tanto, no preexiste al cuerpo, no es parte de Dios, 


no es unida al cuerpo con el fin de expiar culpas pasadas, no es en 


modo alguno corpórea. Su unión con el cuerpo es algo natural, como 
natural es en nosotros querer vivir, ni es verdad que el alma esté 
peregrinando de cuerpo en cuerpo para expiar sus culpas O que cam- 
bie de naturaleza. La doctrina de la transmigración de las almas es, 
en todas sus variedades, errónea, Lo verdadero, lo cierto en este 
difícil problema del alma es esto: que ella viene de Dios, pero no es 
de la misma sustancia de Dios; viene de Dios, pero no procede de Dios 
como el Verbo; viene de Dios en cuanto que es creada por Dios, y 
es, además, una naturaleza espiritual e inmortal. 

Pero una vez establecido que el alma supera en dignidad a todas 
las otras cosas creadas; una vez afirmado que el alma procede de 
Dios por creación, surge el problema del origen de las almas dife- 
rentes de aquella creada por Dios. Es éste un problema gravísimo 
para San Agustín, un problema que le atermentó por largos años, y 
para resolverlo consultó las Escrituras Santas, consultó a los hom- 
bres, esperando por largos años, pero en vano, su respuesta. Y la 
dificultad es ésta: Que Dios haya creado el alma del primer hombre, 
y que la haya creado de la nada como todas las otras cosas, es una 
verdad de fe y de razón; mas si admitimos, dada la excelencia de la 
naturaleza del hombre, que Dios es el autor directo de todas las al- 
mas, hipótesis del creacionismo, ¿cómo se explica la transmisión del 
pecado original? Por otra parte, la hipótesis contraria, la del gene- 
racionismo, parece favorecer una concepción del alma que pone en 
peligro su espiritualidad. Los pareceres de los doctos están divididos; 
del examen de las Sagradas Escrituras no se saca nada decisivo para 
resolver el antiguo problema, y encarnizadas son las contiendas entre 
los mantenedores de las soluciones opuestas. San Agustín, consciente 
de.la gravedad del problema, no renuncia al examen; mas desea que 
se prescinda de la porfía de la polémica, que se afronte el problema 
con diligencia, que se investigue con humildad, que se persista en la 
indagación. Todo el libro décimo del De Genesi ad litteram es una afa- 
nosa investigación sobre este problema, sobre sus dificultades. 

Se mantuvo perplejo San Agustín sobre el problema; señaló las 
dificultades de las dos soluciones opuestas; mas no dudó en mani- 
festar hacia cuál de las soluciones se inclinaba. Significativa es la 
carta a San Jerónimo (8), y significativa lo es también una posterior 
a Optato (9). Significativas ambas, en cuanto que San Agustín, aun- 
que consciente de las dificultades del problema, y de la imprecisión 
de los textos de la Sagrada Escritura, y de las razones de los sos- 
tenedores de las dos tesis opuestas y de las dificultades implícitas 
en estas soluciones, manifiesta su simpatía hacia el traducianismo. 
La tesis creacionista choca contra una dificultad insuperable: o se 


(7) Ibidem, 19. 
(8) Epist. 166. 
(9) Epist. 190. 
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niega el pecado original, pecado que la Iglesia imputa a cada hom- 
- bre, o se admite; si se admite y se sostiene al mismo tiempo la tesis 
creacionista, es decir, que Dios crea cada una de las almas, siendo 
éstas inocentes, por cuanto son creadas directamente por Dios, no 
se ve cómo pueden contraer el pecado original, ni se puede justificar 
la necesidad del bautismo contra los pelagianos, sostenedores de la 
tesis creacionista, precisamente porque negaban la transmisión del 
pecado original. San Jerónimo parece tender a la tesis creacionista; 
San Agustín no tendría dificultad en adherirse a esta solución si el 
docto intérprete de las divinas Escrituras pudiera presentar una ex- 
plicación de la transmisión del pecado original que dejara a salvo 
esta capital verdad de la fe católica. San Jerónimo, desconocedor de 
las dificultades en que se debatía San Agustín, había escrito al tri- 
buno Marcelino, indicándole que podría resolver sus dificultades so- 
bre el alma el maestro africano, el cual, a su vez, pedía ayuda. «Mi- 
sisti ad. me discipulos, ut ea doceam quae nondum ipse didici. Doce 
ergo quod doceam» (10). Que le instruya, que le diga de qué modo 
contraen el pecado las almas inocentes de los niños, creadas directa- 
mente por Dios, dónde pecan esas almas para necesitar del bautismo 
con el cual se salven. No podemos afirmar que Dios crea un alma 
pecadora o que castiga a un alma inocente, y por otra parte, tampoco 
podemos pensar que se puede salvar un alma sin el bautismo (11). 
No hallaron respuesta las instancias agustinianas, y en vano la 
esperaba cuando escribía a Optato, Mas la postura agustiniana no 
cambia; antes bien, parece que sus convicciones se han arraigado 
más profundamente. Si se niega validez a la solución del generacio- 
nismo espiritual; si se acepta la solución creacionista, pero no se 
acierta a explicar la transmisión del pecado, entonces es preferible 
desconocer el origen del alma: «Melius origo animae latet, dum ta- 
men eam non dubitemus Dei esse creaturam, quam. vel Deus peccati 
auctor dicatur, vel contra Deum aliena mali natura introducatur, vel 
baptisma parvulorum irritum ducatur» (12). 


* * *k 


San Agustín se inclina por la solución del traducianismo, aunque 
le resulta sobremanera oscura la explicación del modo cómo de un 
alma nace otra; pero advierte que hay que evitar el peligro de con- 
siderar corpórea al alma misma. Su naturaleza es espiritual, es un 
bien inferior a Dios, pero es una naturaleza buena. Y permanece 
fundamentalmente tal aun con la indeleble mancha del pecado ori- 
ginal y cuando la voluntad del mal prevalece en ella. El motivo 
íntimo de esto se ha de buscar en la concepción optimista que tiene 
San Agustín de la realidad. Dios es Bien sumo e inmutable, eterno 
e inmortal; todas las otras cosas por Él creadas y derivadas de la 
nada son mutables, y, por lo mismo, no pueden ser aquel bien que 
es Dios, no pueden ser aquella naturaleza que es Dios. Sin embargo, 
precisamente por tener su origen de Dios, las cosas todas son buenas, 


(10) Epist. 166, 9. 
(11) Epist. 166, 10. 
(12) Epist. 190, 24. 
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- si bien en grado diverso. Ya se trate de los cuerpos, ya se trate de 


los espíritus; ora se considere la naturaleza angélica o la humana, 
ora se hable de los cuerpos ya formados o se considere la materia 
prima, la cual «per omamodam speciei privationem cogitari vix po- 
test» (13), no hay realidad, no hay naturaleza que no sea buena. 
«Omnis natura in quaatum natura est, bonum est» (14). Esta afir- 
mación es absoluta. Y si toda naturaleza es, como tal, un bien, ¿en 
qué consiste el mal, cuál es su origen? 

san Agustín rechaza la solución maniquea: afirma enérgicamente 
la bondad del Creador, la bondad de las creaturas, notando, sin em- 
bargo, que hay en las creaturas un orden, una jerarquía, lo cual 
implica no que haya naturalezas buenas y malas, sino que hay un 
bien mayor y un bien menor. Desde este punto de vista, sostiene él 
que en todas las naturalezas creadas por Dios existe un «modus», 
una «species», un «ordo», en unas partes mayor, en otras menor, y 
donde es mayor, allí se encuentran naturalezas mayores; donde es 
menor, se encuentran naturalezas menores; mas no existe naturaleza 
donde no se halle una medida, una belleza, un orden; donde, por 
tanto, no exista un bien. El mal consiste, pues, en la corrupción «vel 
modi, vel speciei, vel ordinis natunalis». En efecto, se llama mala 
aquella naturaleza que está viciada; pero esta misma natura'eza vi- 
ciada es un mal en cuanto que está viciada, mas es buena en cuanto 
que es naturaleza (15). La corrupción o vicio consiste en una dismi- 
nución del bien, en un desorden causado en el orden de la naturaleza; 
es por tanto, una privación del bien. Es un desorden operado por la 
voluntad que escoge un bien menor, cuando debiera escoger un bien 
mayor. No es malo lo que escoge, sino que es mala la voluntad que 
hace esta elección, «Ma'e est enim male uti bono» (16). La razón de 
que la raíz del mal está en la voluntad señala la derrota definitiva 
de los maniqueos. No sólo es erróneo que haya naturalezas malas, sino 
que también queda desenmascarada la malicia de los maniqueos, que, 
en vez de considerar la propia naturaleza como causa del mal, pre- 
ferían estimar que la misma naturaleza divina era capaz de mal. 

El mal se reduce al pecado; y explicado el origen del pecado, que- 
da tamb'én explicado el origen del mal. San Agustín opina que Dios 
permite el mal porque de él saca bien, instaurando el orden de la 
gracia: pero que este mal es debido a la libertad de que está dotada 
la creatura racional. Ahora bien: el libre albedrío es algo que si la 
criatura racional careciese de él, no sólo desanarrcería el mal, sino 
que el mismo bien no podría existir. Ja rosibilidad del ma! está, 
por tanto, ligada y depende del libre albedrío, que hace al hombre 
ser señor de las propias acciones y por el que adquiere méritos O 
deméritos. - a: 

Si se pregunta por la causa de la misma elección libre entre un 
bien superior y un bien inferior; si se busca una causa de la misma 


(13) De natura boni contra Manicheos, 18. 
(14) De natura boni, 1. 

(15) De natura boni, 3-4. 

(16) De natura boni, 36. 
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voluntad mala, San Agustín está pronto a responder que no hay 
causa eficiente de la voluntad mala. La acción es mala porque pro- 
ede de una mala voluntad, es decir, de una voluntad que desconoce 
el orden, el valor de los seres, dando preferencia a lo que vale menos 
contra lo que vale más. Se dirá que la elección se efectuó a causa 
de una sugestión, de una insinuación, de una tentación producida por 
la seducción de las cosas mismas. San Agustín observa que el con- 
sentimiento es siempre obra de la voluntad; y en cuanto a las cosas 
y a su aliciente, observa que las cosas en sí mismas son buenas, y 
que es mala sólo la elección que da a las cosas un valor diverso del 
que tienen. No es posible que lo que es un bien sea causa de una 
voluntad mala. «Nemo igitur quaerat eficientem cousam malas vo- 
luntatis; non enim est ejficiens, sed. deficiens; quía nec tula effectio 
est, sed defectio. Doficere namque ab eo quod summe est, ad id. quod 
minus est, hoc est incipere habere voluntatem malam» (17). 

Nos encontramos, por tanto, ante el misterio de esta elección que 
se funda en la valoración de los objetos; misterio de un acto de libre 
elección, de autonomía que no remite a otro acto anterior, ya que 
afirmar que un acto de la voluntad es debido a un acto de voluntad 
anterior no resuelve el problema por el hecho de desplazarlo. El acto 
de la voluntad es, pues, autónomo; es bueno cuando se adhiere al 
bien; es malo cuando desconoce voluntariamente el bien en su orden. 
Es un acto de orgullosa afirmación de sí mismo, un amor desorde- 
nado de sí mismo que se opone al amor santo, honesto, que con- 
vierte en ley suya la naturaleza del bien objetivo (18). Las dos ciu- 
dades, la ciudad de Satanás y la ciudad de Dios, constituyen las dos 
sociedades dirigidas, respectivamente, por el amor privado y por el 
amor social, por el amor de sí mismo, llevado hasta el desprecio de 
Dios, y por el amor de Dios, llevado hasta el desprecio de sí mismo. 

IÍntimamente unido al problema del mal, se halla el problema de 
la gracia. Si el maniqueo anulaba la voluntad, considerando el mal 
como una sustancia, el pelagiano hacía vana la gracia juzgando al 
hombre artífice de la propia salvación. San Agustín ve que una 
verdad fundamental de la vida cristiana es negada por los pelagianos, 
al reducir éstos la gracia a la naturaleza, la ayuda divina al don 
del libre albedrío. Ellos admiten que el ser viene de Dios; mas la ob- 
servancia de los preceptos divinos está en nuestra mano. «4 Deo ha- 
bemus quod sumus; a nobis ipsis autem quod. justi sumus», les hace 
decir San Agustín (19). Dios ha creado al hombre, el hombre adquiere 
por sí la justicia mediante su libre albedrío. Esto afirman los pelagia- 
nos Mas observa San Agustín: Qué puede el libre albedrío sin Dios lo 
ha experimentado la humana naturaleza, cayendo en la miseria. No 
supo mantenerse en la bondad, y ¿podrá ahora, caído, hacerse justo? 
<O malum liberum arbitrium sine Deo! Experti sumus quid valeat 
sine Deo. Ideo miseri facti sumus, quia sine Deo quid. valeat experti 


(17) De civitate Dei, XII, 7. 
(18) De Genesi ad litteram, IX, 20. 
(19) In Joannis Evang., 81, 20. 
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sumus... Cum esset bonus, non se Servavit bonum; et cum sit malus 
dicit: Facio me bomum?» (20). 

- Los pelagianos creen exaltar el libre albedrío; San Agustín, en 
cambio, es de parecer que ellos lo destruyen porque el hombre por 
si mismo, y fiando en si, no puede producir frutos salutíferos. 

Ni intenta, a su vez, San Agustín destruir aquel libre albedrío 
que había tan enérgicamente defendido contra los maniqueos. Su 
postura quiere mantenerse alejada de los dos errores opuestos: los 
maniqueos desconocen el libre albedrío, los pelagianos lo ensalzan 
tanto, que a él reducen la gracia divina. San Agustín opina que la 
gracia fortifica, pero no elimina la naturaleza, que en el orden de 
la creación todo es para nosotros don; mas en la obra de la salva- 
ción, la gracia es requerida no menos que la libertad. Dios, que nos 
ha creado sin nosotros, no nos salvará sin nuestra cooperación. De 
nuestra parte procede no la iniciativa, ni la llamada, ni la solicita- 
ción, sino el consentimiento, la adhesión, un consentimiento que es 
acto libre, aceptación voluntaria de cocperar a la obra de la salva- 
ción, reconocimiento voluntario de lo que la gracia divina opera en 
nosotros. La salvación no es obra del individuo; el reino de los cielos, 
que es una misma cosa con la vida eterna, exige, para que sea conce- 
dido, purificación interior, liberación de un mal radical, el original, 
en que fuimos concebidos, y que el pelagiano niega. Por eso, se re- 
quiere el bautismo; por eso, se requiere la gracia divina, que toca 
el corazón, iniciando de este modo la obra de la salvación, en la cual 
quiere que seamos cooperadores, obreros voluntarios. El inicio y el 
término de la obra se deben a Dios, porque Dios es el que llama, el 
que solicita y corona el edificio de la salvación; mas la respuesta a 
la llamada divina es nuestra. «/lle praeparat voluntatem quí coope- 
rando perficit quod operando incipit, guoniam ipse ut velimus ope- 
ratur incipiens, qui volentibus cooperatur porficiens... Ut ergo veli- 
mus, sine nobis operatur; cum. autom volumus et sic volumus ut fa- 
ciemus, nobiscum cooperatur; tamen sine alo, vel operante ut veli- 
mus, vel cooperante cum volumus, ad bona pietatis opera nihil vale- 
mus» (21). 

La concepción pelagiana es diametralmente opuesta al mundo 
agustiniano. Negado el pecado original, se derrumba todo el sistema 
de la salvación, porque el bautismo no tendría entonces otra función 
que la de hacernos participantes del reino de los cielos, es decir, de 
la Iglesia, y librarnos de los pecados actuales. Entran a formar parte 
del reino de los cielos cuantos, libres de culpas sucesivas, formen 
parte de la vida eterna. Mas, observa San Agustín, ¿es que la vida 
eterna está fuera o existe independiente del reino de los cielos? No 
se niega el bautismo, pero se disiente sobre el motivo del bautismo, 
y el desacuerdo es grave. «Nos dicimus cos (* parvulos) pr 
et vitam asternam non habituros, misi baptizentur in Christo: ¿ll 
cutem dicunt non propter salutem, non proptor vitam acternam, sed 
propter regnum. caclorum... Parvulus, inguiunt, etsi non baptizetur, 
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(20) Sermo 26, 3. Eee 
(21) De gratia et libero arbitrio, 27, 33. 
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merito innocentiae, eo quod nullum habeat ommnino, nec proprium, 
n3c originale poscatum, nec ex se, nec de Adom tractum, neccesse est, 
ajunt, ut habeat satutem et vitam aeternam, etiamsi non baptizetur; 
sed propteras baptizandus est, ut intret etiam in regnum Dos, hoc est, 
in regnum caelorum» (22). El razonamiento de los pelagianos se apo- 
ya totalmente en una sutil cuanto vana distinción: que el reino de 
los cielos y la vida eterna son dos cosas diferentes, Es cosa nueva, 
es error inaudito creer «esse vitam aeternam paeter regnum caelo- 
rum, esse salutem acternam praeter regnum Dei» (23). Es una distin- 
ción arbitraria ésta; y precisamente porque el reino de los cielos y la 
vida eterna son una misma cosa, ¿cómo impugnar a aquellos que 
sostenían que los niños sin bautismo, precisamente porque son ino- 
centes, consiguen no sólo vida eterna, sino también reino de los cie- 
los? ¿Con qué argumento se podrá refutar a los que afirman que el 
inocente no puede ni debe ser privado de ninguna parte de bien? 
Ahora bien: ¡el pelagiano priva al niño no bautizado del reino de los 
cielos! (24). 

El error pelagiano, con sutil consecuencia, niega el conjunto de 
verdades cristianas; San Agustín construye sistemáticamente el 
edificio de las mismas verdades armonizando las varias partes de la 
verdad. El problema del origen del alma no es un problema aislado; 
es parte de un todo; la transmisión del pecado original es otro pro- 
blema íntimamente ligado al anterior, formando sistema con el an- 
terior. Negad una solución adecuada al problema del origen del alma, 
y habréis negado, con razón, el segundo problema también, es decir, 
el haber sido nosotros engendrados, «in radice», en nuestro antiguo 
padre, de la semilla de un árbol envenenado. Y como estos dos pro- 
blemas están íntimamente ligados, ligado a él está también el pro- 
blema de la gracia, de la justificación en todos sus aspectos. Mas 
por encima de la lógica concatenación de los problemas, por encima 
de esta luz que nos ilumina los verdaderos detalles y nos hace sentir 
la necesidad de su armonía, brilla la luz del misterio ante el cual San 
Agustín inclina, reverente, la frente. 


* * * 


Vista a la luz de la realidad humana, de la integral concepción 
cristiana de la vida, adquiere singular valor la expresión agustiniana 
ser Dios el orden del vivir. Es expresión platónica en su origen; mas 
el sentido es singularmente diferente. Que sea Dios luz de las mentes 
es afirmación y verdad que la inteligencia puede descubrir; mas el 
sienificado particular de que es luz de las mentes el Dios de que 
habla San Agustín, solamente la vida cristiana lo entiende, solamente 
la revelación cristiana lo esclarece. De igual modo que Dios sea orden 
del vivir, es en el fondo una verdad no desconocida al mejor mundo 
antiguo, pero también esta verdad adquiere un singular valor cuando 


(22) Sermo 294, 2. 
(23) Ibid. 
(24) Sermo 294, 5-6. 
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se la considera a la luz de las relaciones que el Cristianismo pone 
entre el hombre y Dios. 

Dios es orden del vivir; esta verdad presupone otras dos: que Dios 
es causa del ser y que Dios es luz da las mentes. No puede la mente 
recibir el aviso: Sigue el orden, si desconoce este orden, si ignora a 
Dios Creador y la jerarquía que Él ha impreso en las cosas; jerar- 
quía no de bienes y de males, sino de bienes mayores y de bienes 
menores. Y esta misma revelación, que renueva con fuerza nueva la 
ley bien conocida de los sabios: Sigue el orden, reconoce el orden de 
los seres, esclarece el misterio vivo que es el hombre para sí mismo. 
Aspiración al bien, por un lado; derrumbamiento al mal, por otro 
lado; la ley del espíritu, opuesta a la ley de la carne, lucha intes- 
tina del hombre contra sí mismo. La revelación esclarece al hombre 
con relación a sí mismo porque le señala algunas verdades que ilumi- 
nan su búsqueda: Dios Creador de un mundo bueno, Creador de se- 
res espirituales, a los cuales ha concedido participación de su vida 
divina, abandono de esta vida por parte del hombre con un acto de 
orgullosa afirmación de sí mismo, caída consiguiente y lucha intes- 
tina del hombre consigo mismo, por la que él no hace el bien que 
quiere, sino el mal que no desea; renovación operada por la Encar- 
nación, por la gracia divina, que obra en nosotros una mutación in- 
tericr, que crea en nosotros un hombre nuevo. 


Ahora bien: que Dios es orden del vivir significa tener presente 
todo esto, la debilidad interior del hombre abandonado a su propio 
libre albedrío, del cual se glorió para no adherirse al bien, sino 
para alejarse del bien, y la fuerza, no humana, sino divina, que 
le ha sido dada al hombre para que vuelva a triunfar el bien. 
Desconocer la realidad de la caída del hombre Adán, y de la hu- 
manidad entera en él, significa ignorar que nosotros estamos en 
una condición de no poder menos que pecar, tanto sangra todavía la 
herida recibida por la naturaleza humana, mientras el hombre en su 
inocencia, en la integridad de sus fuerzas podía no pecar si lo hu- 
biera querido; querer seguir el orden, cuando este orden ha quedado 
turbado, significa, o perseverar en el error, si se ignora que el or- 
den se ha trastornado, o hacer todavía más dramático el tormento 
interior, porque no logramos hacer el bien que conocemos mientras 
hacemos el mal que sabemos que no debemos hacer. La visión del 
orden debe ser integral: no podemos desconocer que la humanidad ha 
pecado en Adán, y que tenemos un Mediador y que si por obra del 
primero entró la muerte en nosotros, por obra del segundo entró 
la vida. 


Mas el hombre actual no es el teatro en el cual o el antiguo Adán 
o el nuevo desarrollan sus acciones, de muerte el primero, de vida 
el segundo; el Adán que somos ha perdido la pureza de las fuerzas 
originales, cuya armonía predominaba admirablemente; mas su na- 
turaleza buena no ha sido totalmente destruída; ha sido herido gra- 
vemente, mas no destruído su libre albedrío; ha sido oscurecida, 
mas no destruída su inteligencia. Por eso, el hombre no puede tomar 
la iniciativa en el bien; sólo puedo cooperar a la divina llamada. 
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Tremenda es la visión de la humanidad considerada bajo la dura 
pero justa ley de la justicia divina: es una massa damnata, por- 
que ha sido herida de muerte, siendo muerte del alma la falta de 
la visión de Dios; es massa damnata porque por sl sola no puede 
conquistar la salvación; pero esta visión pesimista, dramáticamente 
paulina, se colorea con luz nueva, vista en las obras de la gracia que 
redime, que consuela, que salva a todos los que se adhieren a la 
llamada divina, sin distinción de raza, de sexo, de condiciones so- 
ciales, Para una integral visión de la concepción agustiniana de la 
vida, no debemos, por tanto, desatender ni la caída, ni la redención, 
ni la obra tremenda de destrucción del mal ni la obra de paciente 
reconstrucción del bien, obra a la cual puede el hombre cooperar 
también. 

Se comprende ahora la lucha continua dirigida por San Agustín 
contra los pelagianos y contra los maniqueos. El maniqueo desco- 
noce la realidad inmutable de Dios, desconoce la responsabilidad 
humana del antiguo Adán y del Adán que somos nosotros en hacer 
el mal, da sustancialidad al mal y se la niega a Dios, admite una 
absurda lucha entre la luz y las tinieblas y destruye aquella persona 
humana que es responsable de una formidable lucha, como saben 
los expertos en el estudio del hombre interior. El pelagiano destruye, 
con la negación del pecado original, la realidad de la gracia; desco- 
noce, por lo mismo, toda la vida cristiana; destruye también al 
hombre, destruyendo el libre albedrío que desea ensalzar, al rehusar 
la medicina que nos sana no del mal de la existencia, sino del mal 
de la soberbia, de aquella suficiencia que nos encierra en nosotros 
mismos, mientras el aviso divino es bien distinto: buscad, llamad y 
se Os abrirá. Mas el que cree ser suficiente a sí mismo, este tal 
piensa tener una fuerza, una pureza, una inocencia que de hecho no 
posee. En la lucha por la salvación, está derrotado ya en el punto 
de partida. El pecado de Adán no constituye simplemente un prece- 
dente, imitando al cual pecan los hombres, sino que el pecado de 
Adán ha llegado a ser íntimo en nosotros, nos ha dividido de nos- 
otros mismos, nos ha separado espiritualmente de Dios. Quien, como 
San Agustín, ha sentido poderosamente la tentación, la violencia de 


las pasiones, la voz persuasiva con que se presenta la voluntad del 


mal en tan diversas formas no podía menos de rechazar con horror el 
concepto de naturaleza de los pelagianos. 


El orden que debemos respetar nos dice, en primer lugar, que 
Dios es Bien Sumo; que el hombre es un bien grande por su espi- 
ritualidad, por la imagen de Dios que lleva impresa desde su concep- 
ción; que son bienes menores, pero bienes las cosas inferiores que 
constituyen el universo en toda la variedad de sus aspectos; nos 
dice también que no debemos tener una visión unitaria de la reali- 
dad, sino que debemos considerarla como un cuadro en el que se 
integran las diversas realidades, porque en el todo se armonizan las 
disonancias mismas. Mas el orden mismo de las cosas, comprendida 
la realidad humana y comprendida la revelación divina, y su misma 
manifestación en la historia, nos dice que hay también un orden en 
la obra de la salvación. Y el orden es éste: que se reconozca que el 


LA DUDA AGUSTINIANA: EL ALMA 383 


hombre es pecador, que el anhelo de salvación encuentra la piedad 
divina siempre pronta a acoger el gemido del hombre, y pronta a 
hacerle participe de aquel mismo Sumo Bien a cuyo goce estaba 
destinado, ya que Dios muda las obras, pero no cambia el plan. 
La obra de la salvación es principalmente obra divina, ya que la 
gracia es un don, pero un don que se ofrece a todos, aunque no to- 
dos lo quieran aceptar, porque el sacrificio de la cruz es benéfico 
a toda la humanidad. Si por obra de un solo hombre vino la muerte 
al mundo, también la vida hizo su entrada vietoriosamente por obra 
de un solo hombre. 


Después de considerar a Dios como orden del vivir, volvemos de 
nuevo a considerar a Dios como luz de las mentes, La mente es el ojo 
del mundo, es espejo de la realidad toda, la visible y la invisible, li- 
gada a lo invisible por medio del cuerpo, a lo inteligible mediante 
la intuición y está en condiciones de establecer la ciencia y la sabi- 
duría en el espejo movible de la eternidad constituído por la me- 
moria. 

Hemos visto que San Agustín rechaza el innatismo platónico; 
sobre todo, niega toda validez a la doctrina de la preexistencia de 
las almas, así como rechaza la concepción de las relaciones entre el 
alma y el cuerpo. El a'ma es realidad distinta del cuerpo, pero su 
unión con el cuerpo es natural; pensar de modo distinto significa 
aceptar doctrinas erróneas, no importa que hayan sido admitidas 
por Platón, o por Orígenes, o por Tertuliano. Rehusa el innatismo 
platónico y sostiene que nuestra alma en su parte superior, en lo 
que tiene de más espiritual, está unida directamente con la razón 
eterna, con Dios en cuanto verdad, y obtiene de esta unión no sólo 
una dignidad particular, sino también un patrimonio de ideas que 
son, o tipos, paradigmas de las cosas sensibles, o se refieren a va- 
lores espirituales. Sin embargo, la presencia de tales verdades en 
la mente no basta para el conocimiento; la experiencia sensible tiene 
su función positiva, tiene su valor instrumental, podremos decir que 
suministra la materia del conocimiento, no para todos los conoci- 
mientos, sino para los que se refieren a cosas sensibles, a la cons- 
trucción de la ciencia, obra de la razón inferior, mientras que la 
razón superior contempla las cosas eternas. Volveremos a tratar de 
esta estructura de la mente y de sus funciones; conviene ahora seguir 
recorriendo el camino iniciado. : 

Sin experiencia sensible, los filósofos no han sabido construir la 
ciencia de las cosas temporales; luego ésta es necesaria, si bien no 
es suficiente para la construcción de la ciencia. El medio por el cual 
nos ponemos en contacto con las cosas materiales €s la sensación; 
se pregunta, pues, cómo nosotros nos formamos las especies sensi- 
bles. problema inicial. Ahora bien: hemos visto cómo San Agustín 
ha insistido sobre la actividad del alma en la formación de la espe- 
cie. No es el cuerpo el que actúa sobre el alma, sino el alma actúa ya 
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con respecto al cuerpo porque el sentir es actividad del alma. El alma 
siente la pasión que el órgano, al que está unida, experimenta, sea 
pasión de dolor, si turba la proporción entre el alma y el cuerpo, sea 
pasión de placer, si mantiene esta proporción. La estructura de los 
órganos del sentido es tal, que ellos están proporcionados a los ob- 
jetos por los cuales pueden ser modificados, y el alma, precisamente 
por estar unida al cuerpo mediante sus potencias, advierte las modi- 
ficaciones del Órgano, y se forma, con rapidez admirable, una espe- 
cie sensible en virtud de aquella unión que liga al alma y sus poten- 
cias con el cuerpo. Aun más, advierte que es precisamente esta es- 
pecie interior la que nos permite sentir, la que nos hace advertir la 
modificación del órgano, motivo por el cual saca la conclusión de 
que el sentir es propio del alma y no del cuerpo (25). ; 

El sentir, pues, es propio del alma, que tiene en sí su armonía, 
cierto «número», mediante el cual advierte las modificaciones que 
en los órganos de su cuerpo producen los agentes externos, aquellos 
agentes que poseen ciertos movimientos, ciertos «números sonan- 
tes». El alma, sensitiva, con aquella rapidez instintiva de que se ha 
hecho mención, sintiendo modificado el órgano de un modo agrada- 
ble o doloroso, forma en sí misma «números ocurrentes», semejantes 
a los números sonantes, internos los primeros, externos los segundos, 
números ocurrentes, así llamados como para denotar el acudir del 
alma, su salida al encuentro de los números sonantes que modifican 
los órganos del cuerpo al que está unida el alma de modo no acci- 
dental. El alma, sensitiva, es toda entera un número, una armonía, 
de modo que se encuentra en condiciones de sentir aquellos números 
sonantes que modifican el cuerpo; es una armonía en acto, no en 
potencia, y menos una armonía, si así puede decirse, producida por 
los números sonantes exteriores. Nada de eso. Esta armonía es el ojo 
vigilante del alma sobre el cuerpo para que advierta todo cuanto se 
manifieste en el cuerpo (26). Tienen su dignidad los números sonan- 
tes con relación a los números occursores, porque los segundos pro- 
ceden de los primeros; mas esto no implica inferioridad del alma 
respecto al cuerpo; tienen los primeros su verdad propia y, por tanto, 
cierta superioridad con relación a los segundos, a la manera que es 
más verdadero y mejor el árbol que existe fuera del alma que el que 
nosotros fingimos en la fantasía. Concedido esto, San Agustín re- 
huye admitir una causalidad del cuerpo sobre el alma, de los números 
sonantes sobre los números ocursores (27). 

En nosotros existe este «número», esta capacidad activa de sen- 
tir, este sentir en acto, aunque no sintamos nada particular, ya que 
este «número» «non enim tuno fit in auribus meis, cum. sonum audio». 
puesto que una cosa es «aliud est habere mumeros, aliud posse Sentire 
numerosum sonum» (28). Sentado este punto y teniendo presente que 
el alma es superior al cuerpo, superioridad que se manifiesta en ser el 
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(25) De Genesi ad litteram, XII, 51-53. 
(26) De musica, VI, 2 ss. 

(MINEDe “musica, LTS: 

(28) De musica, VI, 3. 
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alma activa con relación al cuerpo, no el cuerpo sobre el alma, supe- 
rioridad sostenida siempre por San Agustín, prosigamos en el des- 
envolvimiento del proceso cognoscitivo. En De musica, ha hablado 
de varias clases de números: sonantes, recordabiles, occursores, pro- 
gressores, judiciales (29), externos los sonantes, en la razón los ju- 
diciales, en la parte sensitiva los demás. El mismo problema aparece, 
con distintos términos, en el De Trinitate, siempre con la misma con- 
clusión. 

¿ Cuáles son los elementos de la visión? ¿Cómo se engendra ésta ? 
¿Cómo una especie se engendra de otra especie? Siendo la inteli- 
gencia distinta del sentido, y distinta la capacidad de sentir en los 
cinco sentidos tradicionales, se indaga el acto de la visión en sus tres 
elementos: la cosa vista, la visión misma que exige la presencia del 
objeto, el esfuerzo del alma, «intentio animi», su aplicación al acto 
del ver. Son tres cosas diversas: el cuerpo no es el ojo que ve, no 
es la forma o especie que se encuntra en el ojo, no es la sensibilidad 
que se encuentra en nosotros aun antes de realizar nosotros el acto 
particular de ver. Hay más todavía: la «intentio animi» difiere del 
cuerpo, difiere del sentido mismo, de la visión misma, pues el es- 
fuerzo, la actividad, es solamente del alma. Difiere del cuerpo por- 
que es actividad espiritual; difiere de la visión porque si bien ésta 
no es obra de sólo el órgano, sino del alma, que siente mediante el 
cuerpo, puede, con todo, faltar la visión faltando el ojo, mientras 
permanece el «amimus» y su «intentio» (30). La visión no es pro- 
ducto sólo del alma, ni de sólo el cuerpo; nace de un encuentro entre 
el objeto, que es visto, y el sujeto dotado de sensibilidad y de inte- 
ligencia, del sujeto unido al cuerpo de modo admirable. El objeto 
imprime su forma, informa al sentido, es decir, al órgano en que se 
extiende la sensibilidad, de modo que la visión en acto requiere la 
cooperación del objeto, la instrumentalidad del órgano de los ojos, 
el esfuerzo del que mira y ve. «Gignitur ergo ex re visibili visio, sed 
non ex sola, nisi cdsit et videns. Quocirca ex visibili et vidente gig- 
nitur visio, ita sano ut ax vidente sit sensus oculorum, et adspicientis 
atque intuentis intentio: illa tamen informatio sensus, quae visio di- 
citur, a, solo imprimatur corpore quod videtur, id est, a re aliqua visi- 
bili» (31). Efectivamente, sustraído el objeto, se acaba toda visión, 
a pesar de que permanece el sentido de la vista, y también el alma. 
El sentido no produce el objeto, produce una forma o semejanza suya, 
la semejanza que se forma en el sentido cuando sentimos algo, forma 
del cuerpo y forma del cuerpo en nuestro sentido, distinguidas no por 
el sentido, sino sólo por la razón. El anillo impreso sobre la cera 
deja una huella; mientras está unido a la cera, no se advierte esta 
huella; pero en cuanto se separa el anillo, se la puede ver. De igual 
modo, en el acto de sentir están tan unidos el que siente y lo sentido; 
el sentido no nota la duplicidad de las formas, pero es advertida 
por la razón, que sabe que no hubiéramos podido sentir si en nuestro 
sentido no se hubiese formado cierta semejanza del objeto. 


(29) De musica, VI, 16. 
(30) De Trimitate, XI, 2, 2. 
(31) Ibid. 
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San Agustín no renuncia ni a la presencia y acción del objeto 
sobre nuestro cuerpo, ni a la presencia y actividad del sujeto doiado 
de sensibilidad y de inteligencia y de voluntad, para que pueda darse 
visión en acto. No es el objeto el que la produce en nuestra sensi- 
bilidad; la produce o reproduce en el órgano del cuerpo sobre el cual 
se extiende la sensibilidad, y por la actividad del alma, nosotros 
tenemos diversas especies, nacidas la una de la otra. Con la pre- 
sencia y la acción del cuerpo externo, tenemos la especie impresa 
en el órgano que siente; luego, la especie que Se engendra en la 
memoria; luego, la especie que se forma en la facultad del que piensa, 
Y este proceso no es algo mecánico, es obra de la voluntad, es decir, 
del sujeto. «Voluntas quasi parentem cum. prole ter copulat: primo 
speciem corporis cum ea quam gignit in corporis sensu; et ipsam 
rursus cum ea quae fit ex illa in memoria; wbque istam quoque tertio 
cum ea quae cx illa paritur in cogitantis intuitu» (32). 

El proceso indicado por San Agustín es siempre el mismo en De 
musica, en De Trinitate, en De Genesi ad litteram; la instrumentali- 
dad es propia del cuerpo, la actividad es propia del alma; los cuerpos 
actúan no sobre el alma, sino sobre el cuerpo, cuya estructura modi- 
fican. Las especies que del órgano van al sujeto que siente, a la 
memoria, a la mente misma, ¿tienen la misma naturaleza ?, ¿proviene 
la una de la otra?, ¿y en qué sentido o modo? Mientras se permanece 
en el ámbito de la sensibilidad, podemos decir que la especie sensible 
es el tipo de la otra, como los números «occursores» son el tipo de 
los números «recordabiles», mediante los cuales recordamos, por 
ejemplo, un rumor, ya pasado. La actividad del alma forma estas 
especies, como encendiendo una luz de otra luz; pero llegando a la 
especie que se encuentra en el entendimiento, la separación es mayor. 
La especie no nos viene del objeto, ni del fantasma; parece que la 
forma el entendimiento por sí. Se trata ciertamente de un universal 
que está en nosotros, de una especie inteligible cuya formación que- 
da en tinieblas, mientras ha explicado la formación de las mismas 
especies con relación al alma sensitiva. Por tanto que las especies 
intelectivas no se derivan de los cuerpos o de las especies existentes 
en el alma sensitiva, es argumento deducido de la orientación general 
de la mentalidad agustiniana, que no admite que lo superior proceda 
de lo inferior, como agudamente notó R. de Marston (33). 

El edificio de la ciencia, obra de la ratio inferior, presenta ela- 
ridades y tinieblas; la luz está constituida por la enérgica afirma- 
ción de la actividad del alma en el sentir, en el conocer, y la oscu- 
ridad la ofrece la formación de la especie intelectiva, del universal 
por parte de la mente. Sabemos que la memoria contiene en sus 
profundidades cuanto proviene de la experiencia; contiene también 
nociones, leyes puramente intelectuales, no derivadas ni derivables 
de la experiencia. si bien los sonidos en que se expresan las nociones 
son algo perceptible y varían, permaneciendo invariadas sus nocio- 


(32) De Trinitate, XI, 9, 16. 
(33) Quaestiones disputatae, p. 412, Quarachi, 1932. 
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nes, según la lengua en que se pronuncian (34), Existe, pues, un 
mundo intelectual objeto de la contemplación, objeto de la ratio supo- 
rior, que da lugar a la sabiduría. Y la sabiduría, esta ratio superior 
está para iluminarnos sobre el fundamento de nuestras certezas, si 
bien confesaremos que aquí también se alternan las luces y las ti- 
nieblas. Dios es el fundamento de toda verdad; la verdad de nuestro 
conocer depende de Dios, no tanto considerado en cuanto que es 
causa del existir, simplemente creador de nuestra capacidad inte- 
lectiva, sino en cuanto que es luz de las mentes, en cuanto que nos 
presenta aquellas razones eternas que son tipos o paradigmas de las 
cosas, las leyes de su obrar, las leyes de nuestro juzgar; mas las ti- 
nieblas persisten porque, si bien queda enérgicamente afirmada la 
iluminación divina, el modo de esta iluminación queda, en algunos 
aspectos, no esclarecido, en la oscuridad o porque es misterioso o 
porque prevalecen, en la búsqueda agustiniana, las exigencias mo- 
rales con respecto a las gnoseológicas. Dios es la luz de la mente, 
es el bien de la voluntad: es necesario conocer esto para que el hom- 
bre no se crea ser luz, para evitar que trueque el bien grande que él 
es, O los bienes inferiores a él, por el Bien Sumo que es Dios; mas no 
se dice cómo nos ilumina de cuando en cuando esta luz. 


Hay más todavía. La iluminación de que habla San Agustín 
no se refiere simplemente a la búsqueda racional de la verdad; se 
refiere también a la búsqueda y a la posesión del bien, que es 
Dios. Y más aún. La iluminación divina no ilumina al hombre en 
cuanto naturaleza pura; ilumina su mente en cuanto que esta mente 
€s propia de una naturaleza caída, en estado de pecado; ilumina un 
ojo que la convivencia con el cuerpo ha desacostumbrado del espíritu 
de la contemplación, de la familiaridad con las cosas puras. Así que 
debemos distinguir la iluminación que se refiere a la búsqueda del 
Bien de la iluminación que se refiere a la búsqueda de la verdad, 
aspectos íntimamente unidos, ya que verdad y bien son, en defini- 
tiva, una misma cosa. 

La iluminación divina nos hace conocer la verdad en el conoci- 
miento de las cosas sensibles porque estas cosas son reconducidas, 
si bien misteriosamente, a sus paradignas o razones eternas que dan 
garantía y valor a aquellas especies mediante las cuales conocemos 
las cosas sensibles. De modo que cuando juzgamos y decimos que la 
cosa es así o debe ser así, la mente juzga este ser así o deber ser 
así como algo que tiene un valor absoluto, una ley superior a la mente 
misma, superior a todas las mentes creadas, verdad común cuyo co- 
nocimiento hace posible la concordia de las inteligencias en el obse- 
quio a la verdad. La verdad, piensa la mente y cree el corazón de San 
Agustín, no es propiedad privada, ni un bien privado, es un bien 
común; no es una producción de la mente, es más bien un objeto 
que la mente contempla como algo distinto de ella, si bien unida 
a ella con lazos particulares. La verdad no es mía ni tuya, ni de éste 
ni de aquél; la verdad es común a todos. «Si ambo vidomas verum 


(34). Conf., X, 12. 
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Agustín, no es propiedad privada, ni un bien privado, es un bien 
videmus? Nec ego utique in te, nec tu in me sed ambo in ipsa, quae 
supra mentes nostres est, incommutabili veritato» (35). No hay 
por qué multiplicar las citas; se ha dicho repetidamente que los 
libros de San Agustín están llenos de estas expresiones; se trata 
de ver la función de esta luz, se trata de ver por qué profundas exi- 
gencias es requerida su presencia. ; 

Todo lo corpóreo, todo lo creado —es sentencia antigua— es mu- 
dable, sin cesar jamás; contingencia y mutación van constantemente 
unidos; la permanencia, la inmutabilidad, la ley, la universalidad, la 
necesidad, caracteres estos que posee la verdad, no pueden ser ex- 
plicados si se admite un origen subjetivo de la verdad. Los carac- 
teres de la verdad nos hacen argilir que la verdad es superior a la 
mente, y superior a la mente sólo existe Dios. Que no hay un medio 
entre Creador y las creaturas no es sólo afirmación reciente, es doc- 
trina antigua. Por tanto, Dios, como verdad, está presente a la 
mente; como verdad, es decir, en cuanto que posee log paradigmas 
de la naturaleza según los cuales son creadas todas las cosas. mien- 
tras que resulta mayormente oculto para nosotros respecto a los 
paradigmas de la gracia, para cuyo conocimiento se requiere una 
iluminación mucho más perfecta. Permanecen veladas las relaciones 
entre la luz divina y cada uno de los actos de conocimiento, toda 
vez que, como hemos indicado, permanece oscuro el problema de las 
relaciones entre las ideas divinas y las especies o conceptos que la 
mente se forma, problema cuyo no claro planteamiento hará dificil 
la solución del problema de los universales, complicado también por- 
que se confundirán en uno dos problemas diferentísimos, el de las 
ideas divinas y el de los conceptos humanos o universales, es decir, 
el universal de tipo platónico, si se le puede llamar así, o idea 
agustiniana, y el universal de tipo aristotélico. Pero queda explí- 
citamente afirmado el valor normativo de las ideas divinas, que son 
ley del vensamiento porque ley de la realidad es la comprobación 
de que tiene la certeza de lo que es directamente experimental. Cier- 
tamente, este valor normativo debería llegar a ser, de cuando en 
cuando, ley del conocimiento, de la acción; pero esto sólo a condición 
de aquel esclarecimiento inicial y fundamental, cual es la contri- 
bución de la experiencia en el conocimiento si las ideas divinas son, 
sin más, nuestras ideas en el conocimiento mismo. 

Se reconoce que hay mucho de indeterminado en el planteamiento 
del problema por parte de San Agustín; pero esto no implica aue la 
Interpretación que se solicita, la interración que el planteamiento 
exige deban desembocar en una concepción en la cual se niegue cuan- 
to de más genuinamente agustiniano existe en el planteamiento ori- 
ginal. Por ejemplo, si se llega a la conclusión de que nosotros no 
vemos en Dios o en las ideas divinas o razones eternas la verdad 
que conocemos, afirmación resuelta en San Agustín, simplemente 
porque no sabemos conciliar esta afirmación fundamental con algún 


(35) Conf., XII, 35, 
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problema de detalles, sean o no importantes, será la nuestra una so- 


lución del problema legítima, aun teóricamente considerada; pero 


no tendremos derechos a afirmar que la solución sea conforme al 
pensamiento agustiniano. Por ejemplo, de parte de mentalidades di- 
versas existe una cierta marcada repugnancia en admitir la presencia 
de Dios en la mente, que sea Dios luz de la mente, intuitivamente 
presente en ella, y se piensa, por tanto, que la presencia de Dios es 
idéntica a la que admitimos existir en todas las cosas creadas, pen- 
samos que las ideas divinas o razones eternas son fundamento remoto 
de nuestras ideas, que nuestro conocimiento, en el fondo, acontece 
sólo porque conocemos en una luz divina, en cuanto derivada de 
Dios... Ahora bien: no sería difícil probar con citas que estas inter- 
pretaciones anulan el planteamiento del problema cual se encuentra 
en San Agustín, porque para San Agustín la mente es «capaxr Dei», 
imagen de Dios originalmente, por decreto divino; que esta imagen 
importa la presencia de Dios en la mente, presencia que no implica 
luego un conocimiento reflejo de la misma, y menos fijar la vista 
mortal en los tesoros de su esencia. Está presente Dios como verdad, 
como principio de la inteligibilidad de lo real. La distinción agusti- 
niana de razón inferior y razón superior, así llamada la última por- 
que dirige la mirada a las razones eternas (36), no puede quedar 
defraudada de su significado pleno. Que la mente se eleve difícil- 
mente a la visión refleja de las razones eternas, que difícilmente pue- 
da detenerse en esta contemplación, no es un hecho para negar la 
visión natural, la presencia. ¿Se negará tal vez el alma sólo porque 
su conocimiento reflejo es como un misterio viviente? 

Misteriosas son las relaciones entre las ideas y Dios, de las ideas 
entre sí. ¿Por qué se multiplican?, ¿cómo se unifican?, ¿son eternas 
o coeternas con Dios?, ¿se unifican con Él o es Dios también señor 
del mundo inteligible? Misterioso es el contacto de la mente con 
Dios, con la Verdad en su triple carácter de causa del ser, luz del 
entender, orden del vivir. Suprimir la causalidad divina implica la 
afirmación de la eternidad del mundo; rechazar que Dios es luz de 
la mente y orden del vivir, significa afirmar que el hombre es por 
sí mismo luz y ley, dador de verdad y de bien. Afirmaciones absurdas 
para San Agustín. 

El conocimiento de la verdad nos dice otra cosa, nos dice que la 
verdad que ilumina a todo hombre que viene a este mundo es la Ver- 
dad, que el mar de la vida sólo se puede atravesar con sesuridad 
navegando sobre el leño de la vida, que el alma es un gran bien con 
relación a los bienes inferiores, pero que su grandeza tiene un sen- 
tido, una dimensión que es posible medir solamente si nos referi- 
mos a una medida infinita, la medida que constituye con el hom- 
bre, mejor con el alma, el objeto de la búsqueda, Dios. La búsqueda 
de la verdad es búsqueda del alma y de Dios; y quien busca al alma 
y a Dios, busca la verdad, Por eso, los dos problemas se ihmminan 
recíprocamente. Nosotros podemos conocer algo de la infinidad di- 
vina meditando el misterio viviente que es el hombre, pero este 


(36) De Trinitate, XII, 2-3. 
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misterio se nos ilumina con luz singular si pensamos que es tal por- 
que es «capax Dei». ; 

Cosa aamirable es la memoria, cosa admirable es la presencia de 
Dios, cosa admirable es la certeza de sí. El escéptico que duda de 
todo no sabe lo que dice, no sabe lo que es, ignora la verdad, des- 
conoce, por tanto, a Dios y al alma; si hubiera conocido la verdad, 
hubiera conocido a Dios y al alma; si hubiera conocido al alma, hu- 
biera conocido también a Dios, es decir, la verdad. El escúp/tico no 
sabe lo que dice; la autoconciencia es para él un libro cerrado. Por- 
que al alma no se la debe buscar como algo ausente, algo diverso de 
nosotros. Conócete a ti mismo, dice la antigua amonestación; mas la 
mirada interior debe dirigirse no a los fantasmas corpóreos, sino 
a lo más interno que hay en nosotros; debe buscarse el alma, como 
presente a sí misma. Podrá el alma ignorar su naturaleza, podrá 
creerse fuego o aire, pero no puede ignorar que conoce, que vive, que 
existe. «Vivere se tamen et meminisas, et intelligere, et vella, et co- 
gitare, et scire, et judicara quis dubitet? Quoandoquidom etiam si 
dubitat, vivit, si dubitat unde dubitet, meminit; si dubitat, dubitare 
se intelligit; si dubitat, certus esse vult; si dubitat, cogitat; si du- 
bitat, scit se nescire; si dubitat, judicat non se temera consentira 
oportere» (37). 

Insta el escéptico: ¿y si te engañas? «Si enim fallor, sum, Nam 
qui non est, utique nec falli potest: ac per hoc sum, si fallor» (38). 
La certeza de sí mismo es inmediata, y las sutileg argumentaciones 
del escéptico se quiebran frente a esta certeza interior. ste es el 
pensamiento agustiniano; sin embargo, el sentido de esta doctrina, 
no sería agustiniano si nos parásemos en esta afirmación. La auto- 
conciencia, si su horizonte es cual debe ser, no puede ignorar los ele- 
mentos que la constituyen. ¿No es doctrina agustiniana que la vía 
de la trascendencia pasa por la vía de la interioridad? «Noli foras 
tre, in te ipsum. redi, in interiore homine habitat veritas» (39) : es una 
afirmación capital que sintetiza todo un método de investigación, un 
mundo de verdad. 

Ahora bien: la autoconciencia llega al mismo resultado de la vía 
de la interioridad; la verdad a la cual llega es como un caso par- 
ticular de una verdad más vasta que está presente en nosotros, si bien 
no proceda de nosotros. Como el objeto bello es conocido mediante 
la idea de belleza, así una verdad particular es conocida mediante la 
verdad total, mientras ésta es evidente por sí misma. La autocon- 
ciencia desemboca en la certeza de sí mismo; certeza contra la cual 
nada puede el escéptico; mas es un dato de experiencia que, como 
mudables son las cosas a nuestro rededor, mudable es también nues- 
tra naturaleza; por tanto, la certeza que tenemos de nuestro existir 
Es amar, ES un qe de a nossa, de un velle, esta certeza 
ner un v a i 
e SA alor . Eo so amente si se ve a la luz de la 

1 tuam naturam mutabilem inveneris, transcende et te 


(37) De Trinitate, X, 10, 14. 
(38) De civitate Dei, XI, 26. 
(39) De vera religione, 72. 
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tpsum. Sed memento cum te transcendis, ratiocinantem animam te 
trancendere. Iluc ergo tende, unde ipsum lumen rationis acceadi- 
tur» (40). ES 

No es arbitraria la afirmación de la Verdad. Todo lo verdadero 
es verdadero por la verdad; por lo demás, tenemos un rayo-de luz 
para llegar a la Verdad. Si la realidad que nos rodea es inestable; si 
somos mudables también nosotros, la certeza de nuestras afirma- 
ciones, la verdad de nuestros juicios exigen la presencia de la 
Verdad. 

El análisis de la misma autoconciencia, al manifestarnos una tri- 
nidad —memoria, inteligencia, voluntad; esse, nosse, velle— en la 
unidad de nuestra vida, de nuestro ser, nos confirma la presencia de 
la Verdad en nosotros. 

Razón y autoridad, investigación filosófica llevada con extremo 
rigor y pasión de un lado y revelación divina por otro, confirman a 
San Agustín en la exactitud del método seguido, en la verdad de las 
conclusiones conseguidas: está presente en nosotros la Verdad, éste 
es el Maestro interior a quien pregunta cada mente. «De universis 
autem quae intelligimus non loquentem qui personat foris, sed intus 
tpsi menti praesidentem consulimus veritatem, verbis fortassa ut 
consulamus admoniti. Ille autem quí. consulitur, docet, qui in inte- 
more homine habitare dictus est Christus» (41). Este maestro nos 
avisa que no basta la búsqueda sin la posesión, que no es suficiente 
el conocimiento de lo verdadero si no se vive en la verdad. La verdad 
está al comienzo y al fin de la búsqueda, es el objeto conocido, creido, 
que se investiga para ser siempre más conocido, para que satisfaga a 
todo el hombre, como de todo el hombre es la verdad. La inteligencia 
de la verdad está condicionada por la creencia en la verdad; la creen- 
cia en la verdad, a su vez, requiere la inteligencia de la verdad, porque 
no podemos creer ni podríamos creer si no tuviéramos almas racio- 
nales, porque la misma fe aumenta con la inteligencia, porque con la 
inteligencia podemos justificar a nosotros mismos y a los demás 
nuestra fe. 

Luego es primero el credo ut intelligam o el intelligo ut credam? 
Hay parte de verdad en una y en otra postura, afirma San Agustín. 
La fe presupone almas racionales, y el hombre es «animal rationis 
capax» o «animal rationale, cui natura inest ratio», razón que le hace 
poder entender. Ahora bien: es cierto que todo hombre quiere enten- 
der, pero no todos quieren creer: «Absit, inguam, ut ideo credamus, 
na rationem accipiemus sive quaeramans; cum etíam credere non pos- 
semus, nisi rationales animas haberemus» (42). Mas quien posee la 
razón, dice: intelligam, ut credam. «Omnis homo vult intelligero; 
nemo est qui nolit: credere non omnes volunt. Dicit mihi homo, in- 
telligam, ut credam.: respondeo, Crede ut intelligas» (43). Cree para 
entender la palabra divina, porque la fe es necesaria para hacerte 


(40) De vera religione, 72. 
(41) De magistro, 9, 38. 
(42) Epist. 120, 3. 

(43) Sermo 48, 4. 
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penetrar en este mundo de valores que sobrepasan la razón, para 
que el corazón se purifique, para que el ojo ae la mente se espiri- 
tualice, porque pouemos naber derormado ¿a imagen de Dios, pero 
por nuescra parte no podemos retormaria; cree, pues, porque solo 
con esta conaición puedes entender la palabra divina. 

Sin embargo, es también verdadero 10 que sostiene el que quiere 
entender. san Agustín es un dialéctico, no un sotista; ama el razo- 
namiento a la luz de lo verdadero; no quiere el triunto de la persona, 
sino el triunto de la verdad. Halla también una exigencia de verdad 
en la postura del que quiere entender para creer. ¿Y podrá negarse 
que es necesario entender esto, que debe preceder la razón por la cual 
se persuade que es necesario que la fe preceda a la razón” «Si igitur 
ranonabile est, ut ad magna quaclam, quae capi nondum possunt, 
fides praecedat rationem, proculdubio quantalacumque rati0, quae 
hoc persuadet, ebiam ipsa antecodit fidem» (44). Por eso, San Agustín 
afirma que el que quiere entender para creer, comience por entender 
las razones que él aporta para persuadirse de la necesidad de que la 
fe preceda a la inteligencia de fe. «Ergo, carissimi, et ¡lle quem contra 
me constitui, ct propter cujus controversiam inter nos natam. Pro- 
phetam judicem postulavi, non nihil dicit etiam. ipse, cum. dicit, In- 
telligem ut credam. Nam utique modo quod loquor, 4d hoc loguor, ut 
credant qui nondum credunt: et tamen nisi quod. loquor intellagant, 
credens non possunt» (45). 

Hay algo de verdadero en la postura del que quiere entender, y 
hay algo de verdadero en la postura del que afirma la precedencia 
de la fe. Las dos posturas pueden armonizarse porque se integran 
mutuamente, refiriéndose la una o pudiéndose referir a la palabra 
humana, y refiriéndose la otra a la palabra divina: «Ergo ax aligua 
parte uorum est quod ille dicit, Intelligam, ut credam.: et ego qui dico, 
sicut dicit Propheta, Immo crede, ut intelligas: verum dicimus, con- 
cordomus. Ergo et intellige, ut credas: credo, ut intelligas. Breviter 
dico quomodo utrumque sine controversia cccipiamus. Intellige, ut 
crodas verbum meum; crede, ut intelligas, verbum Dei» (46). 
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Consideraciones agustinianas 
en torno a la pasión y realeza de Cristo 


Por Angel BENITO Y DURÁN 


La historiografía cristiana, a partir de Eusebio de Cesárea, vió en 
el Imperio romano un hecho histórico de trascendencia y significa- 
ción providencial para el desenvolvimiento de la civilización humana; 
una condición, admirablemente dispuesta por Dios, en orden a la 
acción redentora de Jesucristo. Pregunta Eusebio por qué razón no 
se había manifestado el Verbo eterno a todos los pueblos, ya desde 
la más remota antigiiedad, al modo como se manifestó en la época 
en que escribía (1). A esta pregunta sigue una exposición histórica, 
a partir del cataclismo del diluvio universal. Termina su pensamien- 
to con estas palabras: Nondum, capere poterat perfectam Sapientiae 
Christi doctrinam rudis adhuc mundus et peritiae totius ignarus (2). 

Esa «rudeza» —que Eusebio recarga con sombrías tintas— fué 
evolucionando con lentitud a impulso de la revelación mosaica. Para 
Eusebio es ésta una luz encendida en la imponente oscuridad moral 
e intelectual de la gentilidad. Bajo la persecución benéfica de esa luz. 
la mente de los hombres comenzó a caminar por los derroteros de la 
civilización espiritual (religión monoteísta) y de la civilización pro- : 
piamente natural racional (vida de sociabilidad y de convivencia). 
Quae hux cum velut initium quoddam luminis mundo huic ef fulsisset 
et odoris sui fragantia mare et terras complesset... ex ¡psa nitorem 
legislatores et philosophi capientes... verecundiora praecepta... au- 
dientibus suis tradere coeperunt (3). Así fué la Humanidad, con paso 
lento, adquiriendo aquella capacidad, espiritual y mental, aquella so- 
ciabilidad, base de la posible comprensión del gran misterio de Cristo: 
Donec ad divina fierent instituta Patrisque omntum Dei scientia ca- 
paces existerent (4), El momento histórico y punto de madurez in- 
telectual y psicológica en la civilización humana fué el Imperio 
romano: En él, la misma Palabra y Sabiduría de Dios —son palabras 
de Eusebio o— specie servili indutus in nullo penitus ab eo quod sumus 


1) Eusemio, Historia Ecclesiastica, ed. Schwartz, Lipsiae, 1903, II, 20. 
LD, Ly LL8, 
3) Ibid., 1120 
41 Ibid. 
AVGVSTINYS, IV (1959), 393-402 
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difforentiis, tempore quo Romano Imporú regnum nobilius latimsque 
consurgere ipse praestiterat, ingressus hunc mundum... ea egit et 
pertulit, quae de eo futura, prophetae praedixerant (5). Los dos ad- 
verbios adjetivales nobilius - latiusque que determinan al regnum Ro- 
mani Imperú no son de Eusebio, sino del traductor Rufino. Sin em- 
bargo, aun despojando la cita y palabras de Eusebio de esos términos 
pleonásticos, el pensamiento del historiador de Cesárea no pierde su 
fisonomía en orden a significar que el Imperio romano trajo al mun- 
do el tempero primaveral bajo el cual fué posible la germinación, 
desarrollo y reproducción de la semilla del Verbo eterno sembrado 
en el corazón de la Humanidad. 

Eusebio escribía su Historia Eclesiástica entre los años 311 y 325. 
Un siglo más tarde, entre el 413 y 426, San Agustín elevaba a tesis 
demostrada, con sus poderosas intuiciones, esa teoría providencia- 
lista de Eusebio. Con ello, San Agustín ponía el cimiento a la concep- 
ción cristiana de la Filosofía de la Historia. 

Dos enérgicas proposiciones forman la tesis providencialista de 
San Agustín. Con ello respondía a las preccupaciones de los filósofos 
de Roma del bajo Imperio, exasperados tanto por la invasión de los 
bárbaros como por la preponderancia adquirida por el Cristianismo. 
La inminente ruina del Imperio, según ellos, debía achacarse al úl- 
timo. La pasión y la concepción materialista de la vida ofuscaban 
el pensamiento de la intelectualidad romana. Buscaban, infructuosa- 
mente, la explicación última de la grandeza de Roma en sus dioses. 
Estos, según ellos, habían sido la causa eficiente y eran la causa final 
de la Roma eterna. Por razón de la primera, Roma tenía la grandeza 
de los grandes dioses del Capitolio; por razón de la segunda, la fi- 
nalidad de aquel grandioso mundo no era otra que la evolución o 
desarrollo ilimitado de una Roma, encarnación de la persona de Jú- 
piter y demás dioses patrios. | 

San Agustín sienta en la parte negativa de su doctrina ser una 
gran necedad atribuir a los dioses la prosperidad de Roma: Quaera- 
mus si placet, ex tanta deorum turba guam Romani colebant, quiem: 
potissimum vel quos des credant illud Imperium dilatasse atque ser- 
vasse (6). Al golpe enérgico del brazo de Agustín, los diosecillos ra- 
manos, al igual que sus dioses adultos, van cayendo desmoronados 
de sus hornacinas protectoras. 

Quedaba, sin embargo, el Padre de todos los dioses, erguido en el 
Capitolio : Júpiter. San Agustín, al contemplarle, quédase admirado 
preguntándose a sí mismo si será este dios mayor la causa de la 
grandeza de Roma, y si la manifestación de sus divinos atributos 
será la finalidad misma de Ciudad: Quorum, Jupiter, guia. rex praesi- 
det, ipsum credo ab eis putari regnum constituisse vel auxisse Roma- 
num (1). El duro gesto del temperamento agustiniano descarga el 
golpe definitivo sobre el dios Rey; y al verlo disgregado en frag- 
mentos, dice al pueblo que contempla el Capitolio: «¿Cómo puede ser 
Júpiter la estructura íntima de Roma si es mármol no más ?», Sería 


(5) Tbid., 1L, 25-26. 
(61 San AGustín, De Civitate Dei, Migne, PL 41, 118 
(7) Ibid., PL 41, 124, AS 
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Júpiter el alma de Roma si non lapis in Capitolio, sed verus Rex re- 
gum et Dominus dominantium cognosceretur et coleretur (8). 

_ Ridícula filosofía, piensa San Agustín —asentando la parte po- 
sitiva de su tesis—: /lle igitur verus Deus, qui nec judicio, nec adju- 
torio deserit genus humanum, quando voluit et quantum voluit, Ro- 
mans Regnum dedit (9). 

Quantum voluit... Fué, ciertamente, mucho lo que se dió a Roma. 
Aquel organismo había adoptado musculatura ciclópea; líneas que 
parecian sobrepasar la órbita señalada a un alma monumental: Jam 
Roma subjugaverat Africam; subjugaverat Graeciam, lateque etiam 
altis orbis partibus imperans tanquam se ipsam terrae non valons sua 
se quodammodo magnitudine fregerat (10). Aquella musculatura gra- 
vitaba demasiado sobre las nervaciones que lo reducían a estructura 
gigantesca; y cediendo al peso de su propia grandeza, su vientre re- 
ventó en parto monstruoso de multitud de pueblos primitivos, rudos 
y descompuestos. 

Esa grandeza, si espacial y cuantitativamente tuvo su causa en 
la auténtica realidad divina —quantum voluwit—, en el orden del tiem- 
po fué igualmente Dios la causa de su ser y de su devenir: quando 
voluit, Precisamente a ese momento de la grandeza máxima romana 
quiso el Padre eterno ligar el mayor acontecimiento histórico de to- 
dos los tiempos: Ut veniret ¡lle cui repositum erat— ut ipso esset ex- 
pectatio gentium... imperante Caesare Augusto et per eum orbe pa- 
cato natus est Christus in Bethlehem Judae (11). 

He ahí el pensamiento definitivo de San Agustín dándonos a co- 
nocer la finalidad del Imperio romano: ser la introducción histórica 
al mayor acontecimiento; en tanto que la misma Roma se desmo- 
ronaba, no tanto bajo el peso de su grandeza cuanto bajo el peso 
de sus vicios. En ese pensamiento agustiniano estaba la negación 
de la tesis de que el fin de la Humanidad está en pura evolución y 
desenvolvimiento indefinido, causa de sí misma en una inmanencia 
eterna. 

Pero el hecho es que aquella gran Roma, bajo distintos conceptos, 
fué la que planteó en el orden político o histórico los grandes pro- 
blemas cristianos para el devenir consecutivo de la Humanidad. Ve- 
mos así que Roma, por el Censo de Quirino, determina o condiciona 
el hecho del nacimiento del Verbo eterno en un pobre albergue de 
animales. Roma, también por su sistema de justicia, por sus procedi- 
mientos jurídicos, llega a determinar el signo más emocionante del 
culto divino: la cruz. Roma se hace testigo de la Resurrección de 
Jesús a través de la sección centurial que puso para custodia del 
sepulcro del Crucificado. Pasando por alto el testimonio de Fe cris- 
tiana, emergente de la Roma de las Catacumbas, el Primado romano 
debe a Roma su sede geográfica-católica, fundada en razones pre- 
vistas por Pedro, primera cabeza visible de la Iglesia de Cristo, Fi- 


(8)  Tbid., PL 41, 129. 
(9) Ibid., PL 41, 168. 
(10) Ibid., PL 41, 607. 
(11) Tbid., PL 41, 608. 
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nalmente, Roma es la que expide —dentro de lo humano— el título 
de Rey de los Judíos a Jesús de Nazaret. 3 l 

Todo ello nos da a conocer y entender cuál fué la mano poderosa 
que empujó los hechos todos seculares, y especialmente aquel en que 
Dios se vistió de nuestra mortalidad sin perder su Realeza: Jesus 
Nazarenus Rex Judaeorum. A través de todo ello, las consideraciones 
agustinianas adquieren una emoción y perennidad, como emocionan- 
tes y perennes son las escenas de la Pasión y Coronación de Cristo 
Rey bajo la mirada soberbia de Roma. ñ ; 

El proceso judicial romano-judío es: emocionante por la inocencia 
de la víctima condenada; aterrador por el inhumano suplicio a que 
es condenada la víctima; dramático por la complicación de pasiones 
que se entrecruzan en la acción judicial. Fijándonos en este último 
aspecto, vemos que el dramatismo va acentuándose más y más, hasta 
quedar suspendido de dos extremos igualmente trágicos: la libre 
aceptación por parte del pueblo judío de la responsabilidad que trae 
consigo la sangre vertida de un sublime inocente; la proclamación 
—segundo extremo— y coronación de esa víctima en el mismo patí- 
bulo del tormento. 

Antes de llegar a ese extremo, el drama o tragedia se ha deslizado 
con vivísima acción pasional; ceñida siempre, al menos dentro de 
ciertos límites, a una correcta forma legal de interrogatorios, acusa- 
ciones y descargas. En eso está precisamente el drama y la tragedia. 
En todo ello existe un prodigio de técnica teatral: los Sanedritas y 
Pilatos, con dominio de aquellos recursos que siempre triunfan del 
alma del pueblo, con singular habilidad en la técnica del fingi- 
miento, van a la escena con el papel, bien aprendido, de guardianes 
y defensores de los intereses de la Religión y del César; de los in- 
tangibles derechos de Jerusalén y Roma. 

La persona de Jesús ostenta una perspectiva tal de rectitud y 
limpieza. de líneas, que con ella se hace incompatible la curva y si- 
nuosidad del espíritu que juega a la piedad sin ser piadoso, a los 
actos del servicio de Dios sin ser ni piadoso ni sincero. Juego tan 
peligroso como el del loco que juega y se entretiene con el explosivo 
o los niños con bombas de mano, El judaísmo juega con cosas extra- 
ordinariamente serias. Su torcida e insincera trayectoria contrasta 
sobremanera con la que sigue y ha seguido en toda su vida el joven 
nazaretano. Para ver la discrepancia de espíritu, la oposición exis- 
tente entre el fariseo y Jesús, basta detenerse en aquellas páginas 
del Evangelio en que se nos habla de los sepulcros blanqueados y la 
raza de víboras. El pueblo había asistido a aquel pugilato sin disimu- 
lar su simpatía con el joven polemista de Nazaret. Y esta simpatía 
popular era precisamente la espina que llevaba clavada el fariseísmo 
en el alma, 

La disyuntiva surgía irremediable: O el Nazareno callaba o el 
fariseísmo y su partido político estaba hundido. Era necesario que 
callara definitivamente, como callan los que doblegan su cerviz en 
el patíbulo. 

El convencer de criminal y blasfemo al nazaretano era cuestión 
de técnica democrática. Todo era cuestión de cambiar la opinión del 
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pueblo respecto de Jesús, y atraerse al Presidente de los romanos 
tocándole el punto de la amistad y confianza del César. Lo primero 
lo consiguieron a las pocas horas de iniciado el proceso. También lo 
segundo. Pero en este caso el tinglado del drama se vió violenta- 
mente arrebatado y transformado por la acción misma de los actores 
como en el Drama nuevo y en el Otelo, Pues la acción, dejada en 
manos de Pilatos, fué conducida al terreno de lo realmente trágico. 
¿Por qué medio? ¿Cuál fué la causa del nuevo rumbo de las cosas y 
de la acción? Lo diremos en una palabra: el drama de la Pasión de 
Cristo caminó hacia lo trágico de la realidad por la realeza efectiva 
de Cristo. Pilatos, de un modo inconsciente, fué el instrumento de un 
poder superior. 

La acción de Pilatos, en la parte que le correspondió en el pro- 
ceso judicial de Jesús de Nazaret, con ser paralela a la de los escri- 
bas y fariseos, en lo que hemos dado en llamar dramatismo pasional, 
tuvo, sin embargo, elementos propios y contradictorios, en relación 
con los que procedieron de la voluntad apasionada de los judíos. Esos 
elementos pasionales, privativos de Pilatos, realzan, si cabe, el inte- 
rés de la acción, acentuando la catástrofe, catarsis o enseñanza de- 
finitiva: la realeza de Cristo. 

Lo interesante en la acción de Pilatos, árbitro de la contienda 
Cristo-judaica, está en las contradicciones en que incurre el repre- 
sentante del poder de Roma. Las contradicciones son evidentes. 

Pilatos se contradice a sí mismo; contradice sus propios senti- 
mientos. ¡Qué impresión tan desagradable nos produce ver las re- 
petidas protestas con que Pilatos asevera la inocencia de Jesús, para 
luego, con otras tantas puniciones, llevar al que confiesa inocente al 
descuartizamiento moral y físico! La contradicción consigo mismo no 
puede ser más evidente y palpable; ni más repugnante también. Esto 
procede de que el representante del César, sin ser un filósofo, ni un 
miembro de la Academia, es lo suficientemente culto o cultivado 
para ver dónde está la virtud y dónde el vicio; dónde está la envidia 
y dónde el valer; qué es lo que contenía la Ley de los judíos y cuál 
el Rey que la Ley les imponía. Sabe perfectamente y tiene concien- 
cia de que castiga la virtud, al hombre dotado de poderes extraor- 
dinarios por la naturaieza; conoce, con penetración psicológica, dón- 
de está el equilibrio y dónde el apasionamiento. La presencia física 
de Jesús le impresiona contemplándola con el mismo estupor y admi- 
ración que producía una estatua griega que hablaba no con los labios 
[Y Jesús no le respondió una palabra (12) |, pero sí con aquella so- 
frosine que Fidias no hubiera podido conseguir en el más puro már- 
mol. Y admirando aquella belleza moral, aquella dignidad de estatua 
divina, con brutal golpe la arroja a puntapiés por la escalera de su 
estrado de Juez. Pilato incurre en la mayor contradicción consigo 
mismo. RE , 

Pero aún es mayor, y más desconcertante, la contradicción his- 
tórica en que incurre el lugarteniente del César en Jerusalén; el re- 
presentante de un pueblo duro como el hierro, irreductible en sus 


(12) Math., 27, 14. 
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métodos de tiránica dominación y colonialismo; soberbio en sus 1n- 
justicias; pero a quien no se podía negar cierta grandeza en razón de 
su lógica: la lógica de los grandes imperios basados en la fuerza, 
única razón de Estado. 

Roma, aun en su perverso maquiavelismo, presenta una dureza 
y una firmeza de líneas que a sus mismos enemigos causaba admi- 
ración. Me refiero en concreto a aquellos actos en que Roma faltó al 
derecho de gentes; pero sin pretender fingir santidad política. Re- 
cuérdese la pasividad y sangre fría, la deslealtad con que contempló 
la destrucción de su aliada Sagunto: Cujus interitum —le echa en 
cara San Agustín— legere, quanto magis scribere horroris est (13). 
Y es que Roma, traicionando la fidelidad, dejó correr los hechos, por- 
que de ese modo tenía pretexto contra Cartago en orden a justificar 
sus conquistas en la Península: Haec quippe —continúa San Agus- 
tín— Hispaniae civitas amicissima Populi Romani dum eidem populo 
fidem. servat, eversa est (14), 

Pero, ¿disimula Roma su infidelidad ?, ¿se lava las manos ante el 
mundo? Y aun más despreocupada de aparentar arrepentimiento se 
muestra Roma de la acción bélica de sus mejores capitanes: Marco 
Porcio Catón, Lúculo, Escipión Emiliano, cuando con fuerzas pode- 
rosas penetra hasta Jaca, y pasa, después, a cuchillo a los infelices 
numantinos. Comete los mayores crímenes contra el derecho de gen- 
tes, pero sin pretender fingir en ello santidad, Roma no se lava las 
manos en el Ebro después de la destrucción de Numancia. A lo más, 
las rivalidades de los políticos llevarán las cosas al Senado, no tanto 
para excusarse ante el mundo de los vencidos, sino para acusarse, 
intra domesticos parietes, sin sentimentalismos humanitarios. Y es 
que en el alma de los romanos había un indisimulado orgullo para 
los que lo épico de sus gestas era ético según sus leyes. En el fondo 
de todo ello latía esta máxima: o el crimen no se hace, o si se hace 
no se disimula, sino que se justifica. 

Pilatos, al contrario, rompe esa lógica nacional con su cobardía 
moral y supersticiosa: lindezas de conciencias hipócritas que susti- 
tuyen la robusta confesión de un pecado por el gesto compungido, 
por la gesticulación cómica de los histriones. He ahí la contradicción 
histórica en la que incurre Pilatos cuando confiesa una y otra vez 
que Jesús es inocente; y una y otra vez le condena y le tortura. Por 
eso, acude al agua bendita —permítase el anacronismo— sin tener 
verdadera contrición de su enorme pecado. Pilatos es la contradicción 
de un gesto imperial, del gesto típicamente romano de Marco Porcio 
Catón. Es la cobardía del escepticismo frente a la virilidad del es- 
toicismo. 

Todo ello hubiera quedado reducido a lo meramente curioso si, en 
último término, se hubiera tratado de una de tantas transacciones 
políticas a las que entonces, lo mismo que ahora, están acostumbrados 
a sufrir los hombres y los pueblos. Pero en todo ello se ventilaba 
algo más serio y trascendente que una mera cuestión de jurisdicción 


(13) San Acustín, De Civ. Dei, 111, 20, Migne, PL 41, 101. 
(14) Ibid., PL 41, 101. 
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de poderes, o un pequeño episodio interno del pueblo judío, resuelto ' 
por la intervención d':1 pueblo dominador. En este caso se trataba 
de algo más serio y ecuménico: se trataba de la condenación de toda 
una raza, de todo un pueblo, que vendía su progenitura, en el orden 
de las ideas y de los más puros conceptos del espíritu, traspasándola 
a la gentilidad, estigmatizado por un crimen que sólo uno de sus más 
valiosos vástagos, Pablo, había de denunciar valientemente. Se tra- 
taba de coronar por Rey al enviado, no de los dioses, sino del único 
Dios que creó el cielo y la tierra. Tratándose de eso, es por demás 
interesante la trayectoria que sigue el espíritu de Poncio Pilatos ac- 
tuando en tres sentidos diferentes; algo así como si en el mismo ac- 
tuaran simultáneamente tres fuerzas opuestas, tres personas o es- 
píritus hipostáticos. Cuando mitinescamente exclama e interroga: 
¿4 vuestro Rey tengo de crucificar? (15), parece hacerse eco de la 
voz de Satanás, que tienta al pueblo judío, de aquel espíritu neguam 
que lleva hasta el borde del precipicio al condenado por desconfiado 
y le suspende de una cuerda como al desgraciado de Judas. Y el ten- 
tado cayó en la tentación: Su sangre sobre nosotros y sobre nuestros 
hijos (16). 

Pero hay otra coincidencia asombrosa de la conducta de Pilatos 
y la tradición profética de Israel. Pilatos, después de dar muerte a 
Jesús, escribe como epitafio sobre su cabeza: Jesus Nazarenus Rex 
Judaeorum. Y se afirma en ello tenazmente: Quod scripsi, scripsi (17). 
La sorpresa que esto produce es que en esa actuación parece viva la 
voz de los Profetas de Israel. El espíritu profético e inspirado por 
Dios parece haberse trasfundido y actuar en aquel en quien actuaba, 
ya lo hemos dicho, el espíritu de Satanás. Examinemos el paralelismo 
que existe entre la mente de Pilatos y la mente de uno de los Profetas 
de Israel. David, por ejemplo. Ello nos llevará a sopesar la dinámica 
bajo la cual se mueve, de modo tan misterioso, el Representante 
de Roma en todo este asunto. 

«Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has desamparado?» Así excla- 
ma el Cristo paciente cantado por David; el Cristo que clama día y 
noche a su Dios, al Dios que siempre oyó a sus Padres. Él, como gu- 
sano de la tierra, todo menos hombre, devora las burlas de los que 
pasan, moviendo la cabeza, mientras ríen con sarcásticas palabras y 
dicen: Ya que tanto esperó en Yahvé, que le libre ahora. 

Tal es el primer díptico en que David pinta a Cristo, al Ungido 
su descendiente. En ese díptico, David nos ha descrito el exte- 
rior del Cristo paciente. El alma del Cristo moribundo se nos da a 
conocer en la expresión de quejido, de murmullo, de grito desgarrador 
expresado por estas palabras: Sí; tú mo protegiste desde mi concep- 
ción; desde los pechos de mi madre. Tú eres mi esperanza; desde que 
estuve en el seno de mi madre, a ti estuve encomendado; desde enton- 
ces tú eres mi Dios— No te apartes de má; porque la tribulación se 
echa sobre má; porque ya no hay quien meo ayude (18). 

(15) JToan., 19, 15. 
(16) Math., 27, 25. 
t37) Ioan., 19, 22. 
4189) Psalm. 21. 
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En una segunda fase, en un segundo cuadro simétrico a éste, Da- 
vid vuelve a dámios lo que es el Mesías en la Cruz. Ya que a El, según 
los más autorizados escrituristas, se refiere el Salmo. Es el sentido 
de la poesía semítica que habiendo captado la onda triste del alma 
paciente de Jesús, onda que estremece el espíritu del poeta profetizan- 
te, vuelve a sus labios una y otra vez, siempre sentida, siempre triste, 
siempre adormecedora. Repeticiones que nos conmueven con la visión 
del Cristo que se diluye en dolor y agonía, Le vemos cómo se reseca 
en sus entrañas; el corazón se le derrite como blanda cera; la lengua 
se le pega a los labios y a las fauces; ya no puede gritar ante la 
acometivididad de los toros que le cercan, de los leones que rugen a su 
alrededor, de los perros que le muerden y desgarran: ¡Dios, sálvame; 
sálvame de la boca del león! 

Tal es la síntesis del Salmo 21, hasta la mitad. A partir de esa 
mitad, con un rápido movimiento lírico, el Cristo paciente de David 
se reanima. Vemos que su pecho respira profundamente, que sus ojos 
relumbran gozosos; que una sonrisa florece en sus labios, como el 
último rayo de un sol que traspone la sierra y sonríe a la llanura 
atormentada por tremenda tempestad. Parece que el Crucificado de- 
lira entre sonrisas, dolores y congojas. Es el canto doxológico del 
Cristo coronado: Narrabo nomen tuum fratribuws meis, in medio Ec- 
clesiue laudabo Te. Ante esas palabras, Belarmino comenta: Empieza 
a narrar el fruto de la Redención (19). Y continúa David: Quoniam 
Domini est Regnum et ipse dominabitur gentium. El Cristo moribun- 
do de David, lo repetimos, sonríe, se alegra contemplando su Reino; 
el Reino que su Padre le tenía preparado desde el principio de los 
tiempos. Son palabras del Rey profeta: Et dominabitur a. mare us- 
que cd mare. Et benedicontur in ipso omnes tribus terrae; omnes yen- 
tes magnificabunt ewm,. Un reino donde realmente no se pondría el 
sol, Admirable visión la de David: Un Cristo paciente, un Cristo mo- 
ribundo, pero con una coronación postrera: Et dominabitur a mare 
usque 4d mare, 

Pues bien; volviendo sobre la narración evangélica de la Pasión 
de Cristo, nos encontramos sorprendidos que Pilatos sea el que rea- 
liza en la historia lo que David predijera en profecía. El espíritu 
profético de David actúa en el alma de un pagano epicúreo y escép- 
tico. La coincidencia de efectos tiene en la ontología histórica el 
mismo valor que en la ontología psicológica o cosmológica, Efectos 
iguales suponen causas iguales en todos los órdenes. Esto en nuestro 
caso parece más difícil de admitirse que en otros casos, pues Pilatos, 
a través de su hondo escepticismo, no parece buscar otra cosa que 
salir del paso: el agua del torrente de Cedrón, se dice, lava de toda 
culpa. Pero no hay que olvidar que en el profetismo, el profeta, mu- 
chas veces, dice más de lo que quiere o supone: la profecía tiene un 
sentido objetivo que se sobrepone al sentido subjetivo del Profeta. En 
eso está la inspiración divina: que dice más de lo que, al corto en- 

tendimiento personal del Profeta, se le alcanza en el momento de 


(19) BELARMINO, Psalter. David, Turín, 1910. 110. 
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profetizar. Y aquí está el profetismo de Pilatos en relación con el 
Cristo moribundo. 

Desde su menguado entendimiento, desde su personal escepticis- 
mo, pregunta primero: Tu es Rex Judaeorum? Todavía no profetiza. 
Es la filosofía escéptica de Roma no más. Pero luego escribe: Jesus 
Nazarenus Rex Judaeorum. Aquí está el Profeta. Aquí está la afirma- 
ción con un sentido objetivo trascendente que le da la inspiración 
misma que tuvo David. Esa que tuvieron (¿ ?) los mismos soldados del 
Pretorio cuando saludaban, en chanzas bajas, como correspondía a. 
su baja profesión, a Jesús: Ave, Rex Judazorum! (20). Pilatos, diri- 
giéndose al pueblo judío y diciendo Ecce Rex vester, profetiza; me- 
jor: cierra el ciclo profético en que se señalaba al Mesías como Rey 
de los judíos. 

Al ver al «Homo», que Pilatos muestra a la plebe con el «Ecce», 
se viene a las mientes el «Hombre», la «Humanidad», tal como saliera 
de las manos del Creador, individualizada por su encadenamiento a. 
las miserias todas acarreadas por el pecado. Pilatos, con la más sor- 
prentedente inconsciencia en su mentalidad de político de Roma, llega 
a la verdad más grande del profetismo antiguo y nuevo; entroncán- 
dose con aquél con David, y con éste con Pablo cuando diga: Ipse 
pertulit peccata nostra. 

Pero esto parece rayar en lo peligrosamente teológico: Pilatos. 
profeta... No lo afirmamos en tono dogmático; pero son tales las. 
coincidencias entre las afirmaciones de David, de Pablo y de Pilatos, 
que nos hacen llegar a concebir la actuación divina a través del alma 
del Pretor. Realmente, éste ha sido sacado de su habitual liviandad. 
y ligereza, de su maquiavelismo por la fuerza de los hechos. El que 
lleva la escena, la acción, adelante no es un Pilatos fenomenológico, 
sino un Pilatos metafísico, con la metafísica de la fuerza divina agus- 
tiniana; con la fuerza de la metafísica providencialista que, a través. 
de Roma y sus poderes, declaró la verdad más radiante del Cristia- 
nismo: la Realeza de Cristo a través de su Pasión. 

Pero aún la historia de la Pasión de Cristo se presta a otra con- 
sideración, sacada de la gran interpretación de la Historia según el 
pensamiento de San Agustín. Porque analizando cuidadosamente las 
palabras de David, el Rey Profeta, y las de Pilatos, que terminante- 
mente afirma que Cristo o Jesús de Nazaret es el Rey de los judíos, 
vemos un cruce de funciones proféticas curioso por demás. Pues 
mientras David asume una función profética de sentido universalista 
o católico, Pilatos insiste en la profecía ceñida al pueblo escogido. 
David dice: Et in Ipso benedicentur omnes gentes, Pilatos, en cam- 
bio: Jesus Nazarenus Rex Judaeorum. Esta afirmación, sin embargo, 
tiene, subjetivamente considerada, una aguda intención, una teme- 
rosa intención, que le impone el imperialismo de Roma: la in- 
tención de querer negar la realeza universal de Cristo por miedo a 
que ese reinado derrumbe el Imperio romano. Pilatos dice e insiste 
en que Cristo es sólo Rey de Israel; no Rey universal. No estaba él 
ni Roma capacitados para entender el reinado universal de Cristo: 


(20) Math., 27, 29. 
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“con su esencial carácter espiritualista. Pilatos no quiere tal reinado. 
Por lo mismo, afirmará y sostendrá que Cristo es el Rey de los ju- 
-díos. Pero, a su vez, los judíos tampoco quieren ese reino de justicia 
espiritual. De ahí lo interesante que resulta el profetismo de Pilatos. 
Porque en él chocan y se quiebran las dos voces: la de Dios y la de 
Roma; la voz de profeta y la voz de la Sibila. Por ese espíritu de 
Dios, Pilatos llega casi a expresarse como en el bautismo de Juan 
se expresó aquél: Este es mi Hijo muy amado, en quien tengo todas 
mis complacencias. Pocos personajes se encontrarán en la Historia 
donde, en un momento dado y en una misma actuación, se entrecru- 
cen tantos y tan poderosos espíritus como el de Pilatos, juez y actor 
del gran drama de la Pasión de Jesús, pues-si por él juega un papel 
el espíritu de Satanás, poniendo la trampa al pueblo escogido para 
que se despeñe por la elección de Barrabás, por otra habla como ha- 
bló David a impulso de un soplo inspirado; y como habló la misma 
voz del Padre: Este es mi Hijo... Este es vuestro Rey. 

¿Todo esto cómo se puede entender? Sólo con los principios de la 
Filosofía de la Historia de San Agustín. La Providencia divina es 
la que ha obrado a través de Roma y de su Pretor en Jerusalén. La 
miserable justicia de Roma ha desempeñado el papel de Juez divino. 
Este Juez no ha perdido un solo momento el control de sus actos; 
no ha claudicado ante el tumulto del pueblo; la justicia divina ama 
lo bueno, lo justo y lo bello de la inocencia, condena la mentira y 
sigue afirmando una y muchas veces que Cristo es el Hijo de Dios 
y Rey de los judíos. Esa justicia no podía claudicar ante la debilidad 
de un Pretor que confesaba la inocencia de Jesús y le condenaba al 
suplicio de la cruz; no podía faltar a la palabra empeñada, según la 
cual, Israel recibiría un Legado divino, un Mesías, un Salvador. La 
Justicia de Dios tenía que fallar en el pleito promovido por el Sane- 
drín acerca de si Jesús de Nazaret era realmente el heredero del trono 
de David, en favor del derecho del Hijo del Hombre nazaretano, y con- 
tra las falsas e injustas pretensiones de una oligarquía judaica al- 
zada contra las predicciones de los Profetas. Y todo ello lo lleva a 
cabo esa Justicia divina por boca de Pilatos, que afirma y escribe 
que: Jesus Nazarenus Rex Judaecorum, 

La aplicación de la Filosofía de la Historia, entendida según San 
Agustín, tiene de ese modo en el caso de la Pasión de Cristo y su 
«coronación real por manos de Pilatos, Pretor del César, un sentido 
plenamente providencialista, plenamente justo según los eternos de- 
:signios de Dios. 


Ángel BENITO Y DURÁN. 
Instituto «Ganivet». 
Granada. 


El drama de San Agustín 


Por Michele PELLEGRINO 


Pocos hombres nos han informado de sus propias vicisitudes y de su 


propio trabajo interior tan largamente como San Agustín. La narración: 


de las Confesiones, donde el recuerdo del pasado y el retrato del estado 
presente se convierte en materia de alabanza a Dios, de humillación y 
edificación para sus hermanos, está esclarecida e integrada por numerosos 
pasajes de escritos diversos. Parecería, pues, fácil trazar una biografía 
interior de San Agustín, sobre todo hasta su conversión. Sin embargo, 
las interpretaciones contrastantes que, desde algunos decenios, se dispu- 
tan la primacía en torno a los momentos cruciales de esta historia de- 
muestran que tal empresa tiene sus dificultades. 

Ante todo, hay que inmergirse en la atmósfera espiritual en que se 
formó este hombre, en la cual voces disparatadas de la tradición retórica, 
filosófica y religiosa suscitaron ecos profundos. Luego se trata de recoger 
las fases de una visitud interior extremadamente compleja, donde los 
problen:as intelectuales y morales se interfieren en recíproco influjo, en 
un camino que conoce los progresos y estancamientos, las incertidumbres 
y las conquistas, las dolorosas derrotas y las fulgurantes victorias. En el 
fondo, se trata de sondear el abismo del corazón humano. Pero «abismo 
grande es el mismo hombre, cuyos cabellos, Vos, Señor, tenéis numerados 
y ninguno de ellos se pierde en Vos; y con todo eso, los cabellos de su 
cabeza son más fáciles de contar que sus afectos y los movimientos de 
su corazón» (1). 

Mas ya que San Agustín nos va a servir de guía en esta difícil pere- 
grinación, sus escritos, aunque dejan abiertos muchos problemas, pueden 
delinear con suficiente claridad las fases principales de su drama espt- 


zitual. 


(1) Confess., IV, 14, 22. Empleamos la traducción de Riber. 
AVGVSTINVS, IV (1959), 403-411. 
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EL HoRrRTENSIO 


De este íntimo drama, Agustín tiene conciencia clara a los diecinueve 
años. Hasta aquel momento, nada hace presagiar una aventura espiritual 
que traspase los estrechos horizontes de uno de tantos estudiantes veni- 
dos de las provincias a la metrópoli africana, Cartago. Él se empeña en 
el estudio de la elocuencia, que le abrirá el camino para la enseñanza o 
para la carrera forense. El interés de sus lecturas es de una naturaleza 
estética y formal: le apasiona la poesía, le atrae el arte de bien decir, en 
el que se ejercita según los métodos de una astuta y vana retórica. 

Por lo demás, la vida del joven africano no está toda en los libros, ni 
en la ambición de una carrera. Desde que en su pueblo natal ha hecho 
las primeras tumultuosas experiencias de la irrumpente sensualidad, una 
fiebre le arde en el corazón y en la carne: «Amar y ser amado». En Car- 
tago, después de haber degustado los fáciles placeres que le ofrecia la 
gran ciudad, se ha unido, sin el vínculo del matrimonio, a una mujer a la 
que permanecerá fiel hasta el día de la dolorosa separación, no provocada 
por él, quince años más tarde. 

¿Y la vida religiosa? Inscrito al nacer entre los catecúmenos, no ha 
olvidado el nombre de Cristo que ha mamado con la leche materna. Pero 
el Cristianismo se ha mantenido en la superficie, sin dar sentido alguno 
a su existencia. Y ahora aparece de improviso la luz. «Según el curso 
normal de los estudios, había llegado al libro de un tal Cicerón, cuya 
lengua casi todos admiran, pero no su pecho, con pareja admiración. 
Este libro ciceroniano contiene una exhortación a la filosofía y se llama 
Hortensio, Y es de saber que este libro trocó mi afecto, y a Vos, Señor, 
orientó mis súplicas e hizo que fuesen otros mis votos y deseos. Envileció 
de repente para mí toda vana esperanza, y con increíble encendimiento 
de mi corazón, deseé la sabiduría imperecedera, y comencé a levantarme 
para retornar a Vos» (2). 

Algunos, hablando de «conversiones» en San Agustín, en plural, yen 
en esta página la primera conversión a la filosofía (algunos otros yen 
esta primera conversión en el encuentro con los neoplatónicos). 

Podemos usar este lenguaje, pero teniendo bien presente el carácter 
exquisitamente humano y religioso de este momento, en el que no hay 
lugar para el atrayente y vano ejercicio intelectual. Buscar la sabiduría 
es para San Agustín buscar el significado supremo, los valores absolutos 
de la vida. Y Agustín intuye que la respuesta última no le vendrá sino 
de la religión, de Cristo: del Cristo de su madre, a cuyo nombre se asocia 


(2 Confeso. HL 4 7. 
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por un movimiento espontáneo la luz del nuevo ideal que le ha con- 
quistado. 


MANIQUEO 


«Ya había comenzado a levantarme para dirigirme a Vos», pero el ca- 
mino del hijo pródigo hacia la casa paterna debía ser largo y tortuoso. 
Inútilmente busca en las Escrituras el nombre de Cristo, en el cual sola- 
mente sentía poder alcanzar la verdadera sabiduría. La rudeza latina de 
las versiones bíblicas le disgusta. La inmadurez espiritual no le permite 
penetrar la profundidad de la palabra de Dios. 

Florecía en aquel tiempo, y en África era particularmente exuberante, 
un movimiento religioso en el que el joven Agustín creyó encontrar lo 
que ansiosamente buscaba. Era el maniqueísmo. Descendiente de la gnosis, 
se presentaba como un sistema completo de doctrina científica, metafísica 
y moral, que pretendía dar una explicación rigurosamente racional de 
toda la realidad. Se puede fácilmente imaginar qué sugestión debió ejer- 
cer uma tal doctrina en un joven que se lanzaba, ardiente y orgulloso, a 
la conquista de la verdad. Por otra parte, el férvido espíritu religioso que 
latía en todo el movimiento maniqueo y la sólida organización de la secta 
podía muy bien sustituir a la Iglesia en la que Agustín se había educado. 
En el sincretismo maniqueo había también lugar para Cristo. Pero en- 
tonces Agustín no estaba en condiciones de comprender cómo el Jesús 
haminoso de los maniqueos era muy diferente del Cristo de los Evangelios 
y de la Iglesia. Había, además, en el dualismo maniqueo, que reducía 
toda la realidad al principio bueno y al principio malo, la explicación 
última, en su expresión más simple, del problema del mal que ya se había 
presentado al joven, atraído sobre todo por la experiencia personal del 
pecado, fuente de inquietudes y de remordimientos. Pero si el mal tiene 
su origen en un principio trascendente, ¿por qué debía, razonaba Agus- 
tín, avergonzarme de un pecado que no me pertenece? La doctrina ma- 
niquea era, pues, liberación y justificación. Si, además, se tiene en cuenta 
que los escritos maniqueos se presentaban con una elegancia formal, a la 
que era muy sensible el apasionado estudiante de la elocuencia, no es 
difícil comprender el entusiasmo que brotó en el ánimo del adepto, ha- 
ciendo de él muy pronto un ferviente y afortunado propagador de la secta. 

¿Cuánto tiempo duró la plena confianza en el maniqueísmo como res- 
puesta a los problemas que atormentaban a Agustín desde el día en que 
había descubierto el sentido de su vida en la búsqueda de la yerdad? 
Del contexto de la narración aparece que las dudas se presentaron muy 


pronto. 
En aquella explicación racional de toda la realidad de que se gloriaba 
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la seca, todos los aspectos: el filosófico, el religioso, el científico, el ético, 
estaban necesariamente relacionados. Pero Agustín no tardó en advertir 
la inconsistencia de las doctrinas cosmológicas maniqueas, batiburrillo de 
conocimientos científicos rudimentales y construcciones fantasmagóricas 
de una exuberante imaginación oriental. Cuando expuso sus dudas a los 
maestros de la secta, a los más famosos, como lo era el obispo Fausto, fué 
cruelmente desilusionado de su ignorancia, que en vano se ocultaba tras 
palabras pomposas. Pronto se dió cuenta de que la verdad, si es que era 
posible encontrarla, debía ser buscada en otra parte. 


AMBROSIO 


Entretanto, acabado el curso regular de sus estudios, Agustin había 
vuelto a Tagaste, para abrir allí una escuela de gramática. Después de 
algún tiempo, Cartago lo volvió a ver como maestro de retórica, hasta que, 
cansado de la petulancia de los euersores, estudiantes desocupados que 
alborotaban continuamente las escuelas, y deseoso de una carrera más bri- 
llante, en el año 383 se embarcó para Roma, dejando en un llanto incon- 
solable a su madre, que desconocía los arcanos designios de Dios. 

En Roma, no encontró fácil la vida. Una grave enfermedad, la dificul- 
tad de recoger un grupo de alumnos y de cobrar los modestos honorarios 
que constituían su única ganancia, debieron dejarle un recuerdo no agra- 
dable de esta estancia en Roma, que, afortunadamente, fué breve. La 
ciudad de Milán se había dirigido a Símaco, prefecto de la ciudad, para 
conseguir un profesor de elocuencia. Agustín presentó su candidatura con 
el apoyo de influyentes amigos maniqueos. Sostuvo con huen éxito las 
pruebas prescritas: una declamación sobre un tema propuesto, y fué a 
Milán en el otoño del 384. 

El encuentro con Ambrosio, que regía aquella iglesia hacía diez años, 
debía señalar una etapa de importancia decisiva en el retorno a la casa 
paterna. No es que entre aquellos dos grandes espíritus haya habido rela- 
ciones o contactos de particular confidencia. La visita del profesor ma- 
niqueo, que debía su puesto a la ayuda e influencia de Símaco, jefe de 
la fracción pagana del Senado, contra el cual en aquel mismo año Am- 
brosio se había batido vigorosamente en la controversia sobre el altar 
de la Victoria, no podía ser más que un acto de pura cortesía. Más tarde, 
cuando Agustín, conocida ya la grandeza de aquel hombre y atraído hacia 
él por un sentido de confianza, quiso exponerle sus ansias, no se atrevió 
a pedirle una conferencia o audiencia, al verlo cogido por tantas ocu- 


paciones y deseoso de dedicar a la lectura los escasos momentos 


que le 
quedaban libres. 


Mas las predicaciones del obispo ejercieron sobre Agustín un influjo 
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profundo. Atraído al principio por la fama de aquel hombre y por la: 
maestría del orador, Agustín debía muy pronto fijar su atención en la 
sustancia de los sermones. La Sagrada Escritura, especialmente el Antiguo- 
Testamento, era el tema habitual de los sermones de Ambrosio, el cual, 
siguiendo el camino trazado por Filón, Orígenes y Basilio, insistía sobre 
la interpretación espiritual, esforzándose en descubrir en el Antiguo Tes-. 
tamento la prefiguración del Nuevo y, en todo caso, dando cabida a las 
explicaciones alegóricas, de las que sacaba enseñnazas doctrinales y prác- 
ticas. Agustín, que había aprendido de los maniqueos a ver en aquellas 
páginas a un Dios concebido antropomórficamente y connivente con las 
pasiones humanas, encontró en esta exégesis la respuesta a sus dificulta- 
des. La Escritura, bajo el velo de la letra que mata, encerraba misterios 
sublimes y preceptos nobilísimos. Por otra parte, la pretensión de los 
maniqueos de explicar todas las cosas racionalmente aparecía siempre 
más infundada, mientras aparecía más razonable la posición católica, que 
sinceramente reconocía la necesidad de una autoridad en materia de fe.. 
como en todos los campos del saber. 

Así, poco a poco, el oyente de Ambrosio —que ciertamente no sos-- 
pechaba el inmenso influjo histórico de sus predicaciones— llegó a aceptar 
las Escrituras como libro imspirado y a la Iglesta como maestra de la 
verdad, establecida y asistida por la Providencia divina. 

En un sentido verdadero, pero sólo inicial, se había dado el retorno 
a la Iglesia Católica, favorecido ciertamente por el ascendiente que ejercía 
sobre Agustín la personalidad de Ambrosio, en el que la Iglesia encon- 
traba un digno representante. 

Pero ya que el arribo a la fe es una cosa muy diferente del resultado 
de un frío proceso intelectual, Agustín experimentaba entretanto el tor- 
mento de una búsqueda que empeñaba todo su ser en una lucha sin 
cuartel, Tal vez comprendía cuán vanos fueron los goces que le ofrecían 
la ambición y la sensualidad, como aquella tarde que corrió por un barrio 
de Milán un mendigo chispo y feliz con un vaso de vino, mientras él, 
repasando mentalmente el panegírico que al día siguiente debía recitar 
al Emperador, se torturaba ante la espera febril de los aplausos y los 
honores. 

Agustín comprendía —y creemos, con Romano Guardini, que no estaba 
en juego sólo el ideal antiguo del filósofo asceta, sino el sentimiento de 
una vocación personal— que para él la adhesión al Cristianismo debía 
significar una entrega total, en la renuncia a todas las ambiciones de 
cnzféra, a todos los deseos de ganancia, a los goces de la vida conyugal. 
Pero la lucha era durísima. 

Arrancada de su lado la mujer con la que vivía porque se la quería 


buscar un partido más conveniente, él no tardó, en espera del matrimo- 
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nio, en procurarse otra concubina. Y sólo el miedo de la muerte y del 
juicio divino le impedía enfangarse más en el remolino de los placeres 
carnales. 


EL NEOPLATONISMO 


Agustín, pues, podía considerarse en cierto sentido católico, habiendo 
aceptado la autoridad de la Escritura y de la Iglesia. Pero había dos 
problemas tremendos en espera de solución para que pudiera adherirse 
plenamente a la doctrina católica. 

Agustín no concebía la realidad espiritual. «Yo mo podía imaginar 
sustancia alguna si ya no era tal como suelen verla estos ojos de car- 
ne» (3); lo mismo pensaba de Dios naturalmente: «Yo no os imaginaba, 
Dios mío, en figura de cuerpo humano desde que comencé algo de sabi- 
duría..., pero no se me ocurría qué otra cosa pensar». Por esto, aun con- 
siderando a Dios incorruptible, se lo figuraba como «algo corpóreo, ocu- 
pando espacio, ora infuso en el mundo, ora derramado fuera del mundo 
a través del infinito» (4). 

Además, a la explicación maniquea del origen del mal, ya demostrada 
absurda, no sabía sustituir otra. La incertidumbre y la duda le atormen- 
taban. «Estos pensamientos eran causa de que yo me hundiera de nuevo 
y me sintiera sofocado» (5). Ansioso e inquieto, permanecía todavía esta- 
blemente firme en la fe, ya reconquistada, de la Iglesia Católica, que no 
pretendía abandonar, «aunque fuera en muchos puntos amorfa todavía y 
vagorosa, fuera de toda norma doctrinal»; «antes por el contrario —conti- 
núa el Santo—, de día en día íbala absorbiendo e impregnándose de 
ella» (6). 

La ayuda le vendrá, una vez más, de la filosofía. Leyendo a Plotino, 
aprendió a reentrar en sí mismo para descubrir con el ojo del alma al 
que está encima de él, la inmutable luz de Dios. La dificultad insuperable 
hasta ahora de concebir el espíritu ha desaparecido de golpe. La mente, 
prescindiendo de todo lo sensible, contémplase a sí misma en su pura rea- 
lidad, exenta de elementos materiales, y sobre sí una luz absolutamente 
espiritual, inmensamente superior a la luz física, visible para el ojo, sin 
relación con el espacio. Es ésta la suprema realidad a la que llega, no 
por un frío proceso intelectivo, sino bajo el impulso del amor; y no por 
sus propias fuerzas, sino con la ayuda de Dios, su creador, que lo atraía 
hacia sí, lo envuelve en su luz y le hace oír su voz desde lo alto, 


(IICONTES.) Vil Let 
(4) Confess., VII, 1, 
(9)'4 CONFTESS:, VIL 13, 
(6) Confess., VII, 5, 
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Descubierto Dios, única realidad inmutable, Agustín está en condi- 
ciones de comprender todo lo que está fuera de Dios. Ante todo, a sí 
mismo; después, las criaturas. Y puede ya resolver el problema del mal. 
Las cosas fuera de Dios son y no son. Son, en cuanto derivan de Dios, y, 
por tanto, recibe de Él la realidad de ser; no son, porque no son Dios, y 
sólo el que es Dios, que permanece inmutablemente, existe verdadera- 
mente. 

Las cosas no son inmutables, esto es, están sujetas a corrupción. Son 
buenas, ya que si no fueran buenas, no habría en ellas nada que pueda 
corromperse; la privación total del bien significaría la no existencia. Por 
tanto, el mal no es sustancia, sino privación, o mejor limitación, del bien. 
Sobre la naturaleza de aquella ascensión de las cosas a Dios, de aquel 
«éxtasis» en el que Dios, iluminándole fuertemente, recorre su vista, 
haciéndole temblar de amor y de terror al contacto de lo que existe en 
un estremecimiento del ojo trepidante, los estudiosos continuarán pro- 
bablemente discutiendo indefinidamente. Pero una cosa es cierta: que 
el encuentro con el neoplatonismo le abrió el camino a la inteligencia 
del misterio de Cristo. Aquella inteligencia que bastaba entonces para 
aquietar el tormento del espíritu asediado de luz. Esto sucedió cuando 
Agustín, dándose cuenta de que la filosofía no podía hacerle llegar a un 
permanente gozo de Dios, sino que esto le vendría solamente de Cristo 
mediador, y que a Cristo no se llega por medio de un meramente inte- 
lectual, sino por la caridad fundada en la humildad, se acercó a los libros 
sagrados, sobre todo a San Pablo, y penetró, exultante, en el misterio del 
pecado y de la gracia. 


EL ÚLTIMO PASO 


¿Qué le faltaba, después de haber alcanzado aquellas alturas vertigi- 
nosas, para ser del todo conquistado por los nuevos ideales que le babían 
deslumbrado con tanto fulgor? 

Él mismo nos da la respuesta precisa: había llegado con el pensa- 
miento a Dios en una certeza tranquilizadora, pero llevaba todavía dentro 
de sí el fermento de las viejas pasiones y costumbres. La voluntad debía 
hacer un esfuerzo enérgico para romper las cadenas; era Dios mismo el 
que debía romperlas. El libro VII está todo él dedicado a narrar los 
últimos desarrollos y la solución de la erisis moral, 

Dos obstáculos, dice Agustín en su examen de conciencia, impedían 
el camino, la soberbia y la sensualidad. Dos ejemplos providenciales le 
ayudarán a superarlas. Con palabras sencillas y paternales, el viejo sacer- 
dote Simpliciano le narró la conversión de Victorino, el rétor famoso a 
quien se había erigido una estatua en el foro. Venciendo la vergiienza 
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que le detenía frente a sus amigos paganos, había querido hacer pública- 
mente, en presencia de una multitud conmovida, su profesión de la fe 
primera del bautismo, y había renunciado, en virtud de la ley de Juliano 
el Apóstata, que prohibía a los cristianos el ejercicio de la enseñanza, a 
su carrera. 

El ejemplo de Antonio, el ermitaño egipcio, y de los dos funcionarios 
de Tréveris que habían sacrificado posiciones envidiables en la Corte y 
habían dado un adiós completo a sus prometidas para consagrarse a la 
vida ascética, era una amonestación constante para librarse de las cade- 
nas de los sentidos y de la esclavitud del mundo. 

La lucha interior, en sus últimas fases está evocada con una agudez 
de introspección, con una profundidad de análisis especulativo, con un 
vigor de patetismo que hacen justamente célebres estas páginas. 

«Pero cuando del bajío más secreto de mi alma mi enérgica intros- 
pección dragó y amontonó toda la hediondez de mi miseria ante la vista 
de mi corazón, surgió una borrasca ingente, preñada de una ingente ave- 
nida de lágrimas. Y para soltarla toda a placer con sus voces y sus alaridos, 
me levanté y me aparté de Alipio —la soledad me parecía mejor para 
dar licencia a mi lloro—, y me retiré a prudente distancia, que no fuese 
estorbo a mi expansión la presencia del mismo Alipio. Ésta era mi dispo- 
sición, y él lo sintió, pues no sé qué palabra se me escapó en la cual el 
sonido de mi voz iba ya cargado de llanto. Previendo su explosión, me 
levanté. Él permaneció en el lugar donde estábamos sentados, en estupor 
profundo. Y yo me tendí, no sé cómo, debajo de una higuera y solté el 
agua caudal de mis lágrimas y desatáronse los ríos de mis ojos, sacrificio 
a Vos aceptable; y yo os hablé copiosamente... Y he aquí que oigo una 
voz de la casa vecina, voz de niño o de niña, no lo sé, diciendo y repi- 
tiendo muchas veces, con cadencia de canto: Toma y lee, toma y lee. Al 
punto, quebrada la color del rostro, con gran fijeza comencé a pensar si 
acostumbraban los niños en alguna suerte de sus juegos canturrear aquel 
estribillo... Así que con presura volví al lugar donde estaba sentado Alipio, 
pues allí había dejado el libro del Apóstol cuando de allí me levanté. 
Lo tomé, lo abrí y leí en silencio el primer capítulo, sobre el que se arro- 
jaron con avidez mis ojos: No en beberes y comeres, no recámaras e im- 
purezas, no en contiendas y en envidias, mas revestíos de Nuestro Señor 
Jesucristo y no tengáis cuidado de la carne en sus apetitos» (7). 

En aquel momento, una luz le penetró en el corazón, llevando consigo 
la calma, haciendo huir todas las tinieblas de la duda y poniendo fin 
para siempre a todas sus vacilaciones. 

La catarsis se había cumplido. Comenzaba una nueva vida. 


(Dd Confess., VITMI, 12, 29. 
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Hemos dicho que si la historia de Agustín tiene un interés capital 
para el que quiere buscar en el pasado los gérmenes de verdad y de vida 
que florecen en el presente, el hombre del siglo xx no puede mostrarse 
indiferente al drama de aquella gran alma. Basta que nos preguntemos 
qué dirección habría tomado el pensamiento teológico y filosófico, la 
cultura del Medioevo y de tantas partes de la Edad Moderna si el rétor 
de Milán hubiera sofocado el anhelo por la verdad y la luz que le ator- 
mentó durante trece años. 

Mas este drama tiene también un valor de ejemplo y de estímulo. Al 
terminar una lección, no sé sobre qué pasaje de las Confesiones, un alumno 
se acercó a la cátedra y, con voz conmovida pero decidida al mismo tiem- 
po, me declaró: «Nella storia di S. Agostino mi pareva di sentire la storia 
della mia vita». | 

No sé qué habrá sido de aquel joven, de quien sólo recuerdo aquel 
encuentro en mi clase. Pero sé que con él muchos espíritus han descu- 
bierto en el drama y en la aventura de Agustín el significado y la meta 
del drama y la aventura de su propia alma. 


Michele PELLEGRINO. 
Universitá. 


Torino. 


(Trad. Fr. José Oroz.) 


Notas y Documentos 


La grandeza del espíritu humano 


Crió Dios al hombre de manera que puso en él fecundidad para propagar 
otros hombres; coengendrando asimismo en ellos no la necesidad, sino la po- 
sibilidad de procrear, y aunque ésta se la quitó a los que quiso, y por consi- 
guiente quedaron esterilizados, con todo, no despojó generalmente al linaje hu- 
mano de aquella bendición de engendrar una vez concedida a los dos primeros 
casados. Esta propagación, aunque el pecado no se la quitó al hombre, que se 
vió honrado y engrandecido, después que pecó «se hizo semejante a las bestias», 
y engendra como ellas, aunque no se extinguió del todo en él una cierta como 
centella de razón en que fué criado a semejanza de Dios. Y si a esta propagación 
no se le aplicase la conformación, tampoco ella procedería y se multiplicaría en 
las formas y modos de su especie. Pues cuando no se hubiesen juntado los hom- 
bres para la generación y, no obstante, quisiera Dios llenar la tierra de hom- 
bres, así como crió uno, sin tener mecesidad de la unión del hombre y de la 
mujer, así también, pudiera criarlos a todos, y los que se juntan, si el Señor no 
crea, ellos no engendran. . 

Así como dice el Apóstol de la institución espiritual, con que el hombre se 
forma en la piedad y justicia, que «ni el que planta es algo ni el que riega, sino 
el que da la virtud para que crezca, que es Dios», así también puede decirse aquí 
que ni el que se junta con la mujer, ni el que siembra, es alguna cosa, sino el 
que le da la forma y el ser, que es Dios; mi la madre que trae la criatura en el 
vientre y le sustenta es alguna cosa, sino el que le da incremento, que es Dios. 
Pues el Señor, con aquella operación «con que todavía obra», hace que las semí- 
llas desplieguen sus números y tomen su perfección, y de ciertas envolturas se- 
cretas e invisibles se desenvuelvan en las formas visibles de tanta hermosura, 
como vemos; y Él mismo, uniendo con admirable modo la naturaleza incorpórea 
con la corpórea, señora aquélla y ésta sujeta, hace al animal. Y esta obra de sus 
manos es tan grande y tan estupenda, que no sólo al que la considerase en el 
hombre, que es animal racional y por eso el más excelente y aventajado de 
todos los animales de la tierra, Sino en el más diminuto mosquito del mundo, le 
causará estupor y le hará dar mil alabanzas y bendiciones a su Criador. 

Así que Él mismo concedió al alma del hombre entendimiento, en la cual 
la razón y la inteligencia, en los niños, está en cierto modo adormecida, como si 
no la hubiera, para que la despierten y ejerciten, cuando llegue la edad en que 
viene a ser capaz de las ciencias y doctrina, hábil e idónea para entender la 
verdad y aficionarse a lo bueno, con cuya capacidad aprenda la sabiduría y al- 
cance las virtudes con que pelee prudente, fuerte, templada y justamente con. 
tra los errores y los demás vicios naturales, y a éstos los venza, no pretendiendo 
ni deseando otra cosa que aquel sumo e inmutable bien. 


AVGVSTINVS, IV (1959), 415-416. 
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Lo cual, aunque no lo haga la misma capacidad que Dios crió de semejantes 
bienes en la naturaleza racional, con todo, ¿quién podrá decir como conviene, 
quién imaginar cuán grande es el bien y cuán admirable esta obra del Om- 
nipotente? Porque además de las ciencias necesarias para vivir bien y lle- 
gar a conseguir la felicidad inmortal, a las cuales llamamos virtudes, y se con- 
ceden únicamente por la gracia de Dios, que está en Cristo, a los hijos de la 
promisión y del reino, ¿acaso no son tantas y tan grandes las artes que ha in- 
ventado y ejercitado el ingenio humano, parte necesarias y parte voluntarias, 
que la fuerza y natural tan excelente del espíritu y la razón, aun en las cosas 
superfluas que apetece, declara y da testimonio de cuán grandes bienes tenga 
la naturaleza con que pudo inventar estas artes, aprenderlas y ejercerlas? 
A cuán maravillosas y estupendas obras ha llegado la industria humana en 
materia de vestidos y edificios; cuánto han aprovechado y adelantado en la 
agricultura, cuánto en navegación; los proyectos que ha inventado y experi- 
mentado felizmente en la fábrica y construcción de todo género de vasos, en la 
hermosa variedad de las estatuas y pinturas; las cosas que ha maquinado para 
hacer y representar en los teatros, admirables a los que las vieron e increíbles 
a los que las oyeron; tantas y tan grandes cosas como ha hallado para cazar, 
matar y domar fieras y bestias agrestes, y contra los mismos hombres, tanta es- 
pecie de venenos, armas y máquinas; y para conservar y reparar la salud de 
los mortales, cuántos medicamentos y auxilios ha descubierto; para el gusto y 
apetito del paladar, cuántas salsas y excitantes del gusto ha inventado; y para 
declarar y persuadir sus conceptos y pensamientos, cuán gran multitud y va- 
riedad de señales, en las cuales tienen el primer lugar las palabras y las letras; 
y para deleitar los ánimos, qué de expresiones donosas, graciosas y elocuentes; 
para suspender el oído, cuánta abundancia de diferentes poemas, qué de ór- 
ganos e instrumentos músicos, qué de tonos y canciones ha inventado; cuán 
admirables reglas de dimensiones y números, y cuánta sagacidad ha compren- 
dido los movimientos, orden y curso de los astros; cuán exacta noticia ha al- 
canzado acerca de las cosas más señaladas del mundo, ¿quién será bastante a 
referir todo esto, especialmente si quisiésemos no amontonarlo todo en un bre- 
ve resumen, sino detenernos en cada asunto en particular? Finalmente, en de- 
fender los mismos errores y falsedades, ¿cuán sutil ingenio han manifestado 
los filósofos y herejes? (1). 


(1) De civitate Dei, XXIIT, 24, 3. 
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El descubrimiento del espíritu en S. Agustín 
y en Ramiro de Maeztu (*) 


En estos tiempos, que han sido calificados como de decadencia espiritual, 
hay que saludar con gozo la Defensa del espíritu, de Ramiro de Maeztu, que las 
Ediciones Rialp, en su Biblioteca del pensamiento actual, han ofrec do a los 
lectores españoles. Una introducción bien pensada y escrita de A. Millán Puelles 
nos ayuda a leerla con más gusto y atención. En sus páginas, Maeztu, con la 
sinceridad insobornable que siempre le caracterizó, anunca a todos los hom- 
bres de la calle y de la tertulía, de la Iglesia y de la biblioteca, el descubrimien- 
to que ha hecho de la grandeza, dignidad y poder del espíritu. Sobre todo del 
poder, porque el espíritu es un gran poder. 

El temario de este libro comprende asuntos de mucha gravedad para el 
hombre de hoy. Y aunque encierra muchas anécdotas, se salvará por la defen- 
sa de las categorías y valores eternos, cuya estimación quiso promover, A la 
concepción marxista de la historia Maeztu opone la suya, rica de motivos y 
visiones espirituales. Cuando él descubrió la grandeza del espíritu, se hizo pa- 
ladín y Quijote místico de la defensa de su honor. Y se admiraba de aue hubiera 
tantos hombres dormidos, con los ojos cerrados para el goce del reino del es 
píritu. Porque «lo importante es el descubrimiento y goce y reino de nuestra 
alma». Y le nació y consumió las entrañas un nuevo ideal caballeresco, sintien- 
do muchas veces «la tentación de ir a la Puerta del Sol con un rabel y decir 
a las gentes: Despertaos, hermanos, que nuestra alma es eterna y gloriosa por 
su naturaleza». Y aunque no en la Puerta del Sol, mitin perpetuo de gentes 
distraídas, donde mejor pudo, en la prensa y conferencia y en la tertulia de 
hombres selectos, comenzó a despertar con sus preguntas a los que ponían al 
alcance de su palabra: «Pero ¿hemos pensado alguna vez con ahinco sobre el 
valor de nuestra alma?» Maeztu se hizo un cruzado del pensamiento para sacu- 
dir la modorra de los hombres de hoy y cantarles la canción de los eternos 
problemas que afectan a nuestro inmortal destino. Y como siempre, puso en 
su propaganda toda la tensión y fuego profético de su alma. Él vió que el de- 
monio, el mundo y la carne luchan contra todo lo noble, y cómo en el mundo 
actual grandes empresas capitalistas se mueven con el único afán de adorme- 
cernos el espíritu. Y levantó la voz contra los que «no parecen proponerse otra 
cosa que hacer olvidarnos de que tenemos alma». 

De aquí puede v'slumbrarse la originalidad y la fuerza espiritual de este 
libro y el interés que tiene para la formación del hombre. Ramiro de Maeztu 
en este aspecto sigue la línea recta de nuestros grandes espiritualistas: Donoso, 
Balmes, Menéndez Pelayo, Vázquez de Mella. 

Pero no es mi intento en esta breve nota seguir estas meditaciones de Ra- 
miro, sino señalar un paso dialéctico en su busca del espíritu donde él se 
cruzó con San Agustín. Me refiero al enlace de las vías por donde estos dos 
nobles investigadores llegaron al reino del alma: el descubrimiento de las ver- 
dades eternas. 

Lo que les llevó a los dos a vislumbrar el ser y la grandeza del espíritu es 
lo que se puede llamar, con la hermosa metáfora de Maeztu, «la contemplación 


(*) Ramiro De MarzTU, Defensa del espíritu. Estudio preliminar de Antonio Millán 
Puelles. Madrid, Ediciones RIALP, S. A., 1958, 339 págs. 
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Je las estrellas fijas». La visión de las let fijas de los cielos conduce al 
mento a las estrellas fijas de nuestra alma.» 

o ¿Y ense son las estrellas fijas de nuestra alma? Las verdades eternas. 

«Una de ellas es —añade— el principio de contradicción. Cuando el mar nos 

haya a todos devorado, el principio de contradicción seguirá siendo cierto, 

aunque no hubiera nadie que lo pensase.» A A 

La lectura de Kant y su doctrina sobre los princpios sintéticos a priori le 
produjo una impresión análoga a la que recibió San Agustín con la lectura de 
los libros platónicos. Y en ambos el efecto fué el mismo: el descubrimiento del 
espíritu. Siempre a Maeztu le atrajo el señuelo del espír-tu «Probablemente lo 
que yo buscaba, al estudiar la filosofía, es que la ciencia me confirmara y es- 
clareciera en mi creencia en la existencia del espíritu.» Sin duda él creía en el 
espíritu, pero un nuevo resplandor lo iluminó cuando se percató de que nuestra 
alma era sede de verdades eternas. Aunque los juicios sintéticos a priori de 
Kant le pusieron en el camino, Maeztu, siempre sincero, abierto y progresivo, 
con nuevos estudios y al contacto con los neoescolásticos y su enoseología, sin 
duda se desembarazó del formalismo de los principios kantianos, como ya lo 
advierte A. Puelles. Pero en el hallazgo de los princip os lo que le interesó no 
era ya su formalismo o subjetivismo, sino su valor eterno, su invariable candor 
luminoso de estrellas fijas. 

Una de ellas hemos dicho que es el principio de contradicción. 

Otras resplandecen en el mundo de las matemáticas. Dos y dos son cuatro 
y serán sempre cuatro, dice Maeztu. A la misma clase pertenece el «mundo 
de los valores. Nos pasamos el día haciendo juicios de valoración, diciendo de 
unas acciones, cosas y personas que son buenas y de otras que son malas». 

Aun las proposiciones de carácter circunstancial o relativo poseen su valor 
absoluto. «Si digo, por ejemplo, que esta conferencia la pronuncio un siete de 
enero, refiero la verdad de un acc dente temporal, pero no por ello deja de ser 
eterna la verdad de su proposición». 

Ponerse en contacto con estas verdades es conquistar una cima y señorío 
sobre el flujo pasajero de las cosas temporales. «El alma es mudanza y constan- 
cia al mismo tiempo, porque si no hubiera en ella un elemento de constancia 
no podría ponerse en contacto con la eternidad. El alma del hombre es una 
chispa en que el ser y el devenir se unen en un mismo ser. Él es el soplo de 
la vida y la forma del cuerpo y el río de recuerdos, esperanzas y afectos que 
nos corre por dentro, pero también es incorpórea e inmortal, porque de no 
serlo no podría ponerse en contacto con las cosas eternas. En el alma se juntan 
la eternidad y el tiempo.» 

El ser del espíritu se manifiesta en el resplandor de estas verdades. 

«Pero que nuestro espíritu se halla en contacto inmediato con certezas, 
como éstas del principio de contradicción o como aquélla de que dos y dos son 
cuatro, que no envejecen ni son mortales, nos revelan una propiedad de nues- 
tro espíritu que no sólo es ¿mportante, sino maravillosa... Todavía se da el 
hecho más sorprendente de que lo mismo la piensa este hombre que aquél. 
Todos se igualan al pensarla. No sólo se igualan, sino se identifican. La uni- 
versalidad de que dos y dos son cuatro es por lo menos tan maravillosa como 
la necesidad de esta verdad... Pues bien: henos aquí en contacto con una eter- 
nidad: la de que dos y dos son cuatro. Será, si se quiere, la eternidad v'sta 
E Es as dei La E e De aquí se infiere que somos 
diato con la temidas Yi Si MES incipios Teod 

J principios lógico-matemáticos son formas de 


nuestro espír'tu, que hay algo en nosotros que es también eterno. Somos tam- 
bién la eternidad.» 


] Por este camino Maeztu llega a vislumbrar la dignidad del 
imagen de Dios: «Hacerse cargo de que estamos en pin et 
pen a es AS pensar que somos dioses». 

on idéntico resultado, este itinerar'o al reino del espíri - 
rior, que es el del Espíritu absoluto, lo recorrió PA RL E ed 

Estamos aquí en los caminos imborrables del platonismo eterno 

: El hallazgo de las verdades eternas en ambos produjo idéntico gozo «A na- 
die le extrañará que el día en que me cercioré de la necesidad y universalidad 
de los ju'cios sintéticos a priori fuera el más importante de mi vida», dice Ra- 
miro. Por el resplandor de las verdades eternas, inmutables y necesarias, los 
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dos se pusieron en contacto con la eternidad. Qui novit eam novit aeternitatem, 
dice San Agustín. El que conoce esta verdad, conoce la eternidad. 

Con el método de la introspección platónica San Agustín descubrió particu- 
larmente tres cosas: las verdades eternas, los juicios de valor -nmutables, las 
normas axiológicas, necesarias y comunes que regulan la percepción de lo ver- 
dadero, de lo bello y de lo bueno; la incorporeidad del espíritu, como sede de 
estas certezas invyulnerables, y una Verdad ontológica superior, es decir, el Es- 
píritu infinito, comunicat.vo de su luz y verdad: Veritatem fizam, stabilem, 
indeclinabilem, ubi sunt rationes omnium creatorum (1). 

Tanto a San Agustín como a Maeztu les parecía admirable el hecho de las 
verdades comunes y necesarias o lo que llama San Agustín mente communiter 
videre. Las inteligencias humanas, aun separadas entre sí por las mayores dis- 
tancias, viven en una misteriosa comunión de verdades, que es decir también 
en una comunicación de conciencias, y ambos acuden a una fuente universal 
de verdades y de valores. É 

El pensador vasco recuerda este dicho de F. von Baader: «Cada espíritu 
fínito, sabiendo que no se ha producido a sí mismo, hace depender su propia 
conciencia de un Espíritu absoluto Creador». San Agustín habla del secretum 
et publicum lumen, de la lux omnibus sapientibus una communis (2), que le 
dió la clave de un nuevo orden causal, para explicar los diversos planos de in- 
teligibilidad en que se mueve el pensamiento humano. 

«Las formas de nuestro espíritu tenen sus raíces en la eternidad y sólo de 
la eternidad pueden venir», añade Ramiro con un lenguaje que recuerda el 
de Kant. 

Es la misma doctrina de la participación de la verdad, con su dialéctica as- 
censional, la que pregonan ambos pensadores, liberándose de los dos escollos 
que constantemente amenazan al espíritu humano: el escollo de la concepciór 
materialista y evolucion sta, que todo lo arrebata y engulle en sus procesos 
y el de la concepción idealista, que endiosa al espíritu creado y hace a la 
verdad hija suya, es decir, hija del tiempo, sometida al flujo voraz de las épo- 
cas históricas y de los gustos humanos. 

Colocarse en estas alturas es sin duda preparar la mejor filosofía y defensa 
del espíritu contra los que pretenden oscurecer su noble decoro y dignidad. Con 
estos fundamentos se puede hacer la apología del poder del espíritu, como la 
hace Maeztu contra muchos filósofos de nuestro tiempo para quienes el espíritu 
es lo más débil de la vida y del universo. A los cuales dice el pensador español: 
«Gratuitamente fué concedido a Adán el reino de la creación. El hombre sigue 
siendo rey del orbe, a pesar del pecado, pero sólo mantiene su reinado con los 
sudores de su rostro». : 

Abundan en la Defensa del espíritu esta clase de afirmaciones valientes, de 
una eficacia despertadora y estimulante. En su rico temario hay también unas 
páginas exegéticas sobre San Agustín publicadas, con motivo del centenario de 
su muerte, en La Prensa, de Buenos Aires, 19 de julio de 1931, y que versan 
sobre un argumento actualísimo: El valor de la vida Seglar. Maeztu alza la 
voz contra las interpretaciones erróneas de La Ciudad de Dios de dos pensa- 
dores alemanes: Gierke y Troelsch. San Agustín menosprecia, según ellos, el 
Estado y las actividades seculares del hombre. Otto Schilling rebatió las ideas 
de Gierke, y a su amparo, Ramiro de Maeztu defiende al autor de La Ciudad 
de Dios de las imputaciones protestantes y a'rea sus ideas sociológicas relativas 
al Estado, la Iglesia, el poder espiritual y temporal, sus esferas de acción, sus 
mutuas relaciones, tal como las ha formulado siempre la doctrina católica. El 
Estado, según San Agustín, tiene un valor y un fin temporal y una esfera de 
actividades propias. No es la organización del pecado y el compend'o del mun- 
do, como decía Troelsch. Ni San Agustín creó una teocracia, sino estableció 
lúcidamente la jerarquía de los valores divinos y humanos y de su mutua orde- 
nación. Mantuvo el principio de que el interés mayor de los gobernantes no es 
el de facil tar diversiones a los pueblos, sino el de velar para que los funda- 
mentos de la vida pública fueran siempre el cumplimiento de la justicia y de 
los principios morales. Y por creer que estos principios hallaban su mejor 
realización y defensa en el Cristian'smo, él quería que el emperador consagrase 
su poder legislativo y ejecutivo al servicio de las ideas cristianas. 


(1) Serm. 141, 1. PL 38, 776. e 
(2) De lid. arb., 1, 27, 33. PL 32, 1255, 1259. 
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Maeztu rebate igualmente el pesimismo histórico agustiniano. «Pesimista no 
es el hombre que cree que las cosas andan mal, cuando van mal, sino sólo cuan- 
do supone que los males no tienen remedio». 

Esta exacta def nición del pesimismo que da Maeztu no puede aplicarse a 
San Agustín, el cual fué pesimista cuando profesó el maniqueísmo, y dejó de 
serlo cuando le ganó la gracia cristiana. 

Por eso San Agustín fué incansable operario de la paz temporal y gran 
patriota. «Ama siempre a tus prójimos, y más que a tus prójimos a tus padres, 
y más que a tus padres a tu patria, y más que a tu patria a tu Dios», dice en 
De libero arbitrio (3). 

En fin, la Defensa del espíritu es un auténtico breviario de gran riqueza de 
pensamientos para la formación de los españoles. En la actual literatura filo- 
sófica d fícilmente se puede hallar una apología más inteligente y fervorosa del 
espíritu. ¡Con qué profunda claridad describe Maeztu las fuerzas con que debe 
regirse el dinamismo espiritual! «En nuestra religión puede encontrarse un 
freno y una espuela, ambos igualmente necesarios. Consiste el freno en el amor 
de Dios, en la idea de «yo, pecador», en el sentimiento de nuestra pequeñez. 
Pero la espuela ha de hallarse en la persuas ón contraria de nuestra grandeza, 
en el hecho de que seamos espíritu y de que por él podamos trascender nues- 
tras limitaciones espacio-temporales de nuestra existencia. Los españoles de 
estos últimos años hemos tenido la desgracia de sentir más a menudo y con 
más fuerza el freno que la espuela». 

Esta prosa lúcida y penetrante nos da la sensación fresca de los manantiales 
puros del pensamiento, el raro deleite de las cosas bien pensadas y ben dichas. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


(3) Defensa del espíritu, página 333. El texto no está en De libero arbitrio 


Jaspers, filósofo del siglo XX (*) 


Nos hallamos ante una obra verdaderamente «monumental»: por su exten- 
sión y por las calidades intrínsecas de la misma. El prestigio de los especialis- 
tas que han escrito cada uno de los capítulos en los que se analiza el pensa- 
miento filosófico de Carlos Jaspers en sus dimensiones fundamentales, el mé- 
todo empleado en la elaboración de esta colosal biografía intelectual del «Gran 
Filósofo» alemán, el aparato crít'co de «alta precisión», la exhaustiva bibliogra- 
fía de la producción original de Jaspers, ordenada cronológicamente y sinópti- 
camente seleccionada luego en dos tablas (libros y colaboraciones o artículos), 
la exqu sita presentación como complemento de la mejor técnica de imprimir..., 
todo ello hace de éste un «volumen» ejemplar en todos los sentidos. 

la inclusión de Carlos Jaspers en esta espléndida Colección de «Los Gran- 
des Filósofos del siglo xx» a nadie que conozca su obra ingente (así, ingente) 
puede sorprender; creemos que la monumentalidad de esta biografía intelec- 
tual se corresponde con la de la obra del biografiado. 

El propósito de los realizadores de la «Library of Living Philosophers», que 
edita Paul A. Schlipp, al frente de un comité integrado por los profesores Adams, 
Kaufmann, Kruse, Mc Keon, Murphy, Schneider, de las Universidades de Ca- 
lifornia, Búfalo, Wesley, Chicago, Washington y Columbia, respectivamente, 
ha sido obv'ar el grave inconveniente señalado por F. C. S. Schiller: la impo- 
sibilidad de discutir seria y fecundamente el pensamiento filosófico de un autor 
«por la rara costumbre con la que suele obstaculizarse el interrogar a los filó- 
sofos, mientras viven, su auténtico "pensamiento». Los trabajos monográficos de 
Karl Jaspers son otras tantas radicales interrogaciones sobre el hondo sentido 
de su filosofía, a cuya expres ón originaria no pretenden, sin embargo, suplir. 
Al contrario, más bien se trata de la sola Introducción autorizada a la misma, 
librándola así de los malentendidos e interpretaciones más o menos subjetivas, 
cuando no francamente arbitrarias, de que suele ser víctima. 

Avancemos que el propósito está ampliamente colmado, merced a la colabo- 
ración de veinticuatro espec alistas de no menos de ocho países (verdadero 
Symposion internacional de la filosofía) más las casi doscientas páginas con 
las que el propio Jaspers abre y clausura el magno congreso. Los editores han 
insistido en advertir a los lectores y posibles críticos que cada una de las co- 
laboraciones está escrita especial y específicamente para este volumen. 

Comienza la obra con una «Philosophische Autobiographie» redactada por el 
propio Jaspers a ruego del editor-director, ruego al que nuestro gran Filósofo 
no tuvo inconveniente en acceder, «pues la filosofía —según él mismo decla- 
ra— se halla, como obra del espíritu, estrechamente vinculada en sus motivos 
y coyunturas al curso de una vida». Inútil ponderar al lector de esta nota el 
interés y hasta belleza de estas ochenta páginas autobiográficas. Limitémonos 
a transcribir los trece epígrafes, que señalan otras tantas etapas en la forma- 
ción y evolución del pensamiento, de la «vida filosófica» (pocas veces tan exacta 
la expresión) de Jaspers: Infancia y juventud; Psicopatología; Psicología de 
las concepciones del mundo; Rickert; Filosofía; Ernesto Mayer; Universidad; 
Pensamiento político; Lógica filosófica; Teología y fe filosófica; Ideas para una 
historia universal de la Filosofía. Para el lector, experto de la obra de Carlos 
Jaspers, este mero índice es suficiente. Para el todavía no familiarizado con 


(*) ScHiLPP, Paul Arthur, Karl Jaspers: Philosophen des 20 Jahrhunderts (Heraus- 
gegeben von...) Stuttgart (W. KOHLH:! MMER VERLAG), 1957, X1I-870 págs. 
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ella, la lectura de estas páginas le compensaría largamente la falta de lectura 
prolongada y asidua que los miles de páginas escritas ya por a a 
Pero el lector no será, en todo caso, más exigente que el propio Pa o: Ps 
propio de la Filosofía que sea tanto menos posible redondearla y per ia a 
en el tiempo cuanto más verdadera se va haciendo.» Una página que reproduce 
unas líneas manuscritas de la propia «Autobiografía filosófica» cierra esta pri- 
mera parte. ' > ] : 

Entre las colaboraciones podríamos distinguir varias secciones, aunque no 
vengan particularmente tituladas así en el original: II Esclarecimientos y 
ensayos críticos sobre la obra de Carlos Jaspers. In cialmente, siete ensayos se 
ocupan con las ideas más originales y propias de su pensamiento filosófico. Kurt 
Hoffman, de Munich, estudia los conceptos fundamentales de la filosofía de Jas- 
pers: mundo, existencia, historicidad, lo «Umgreifende» (el Ser por el que todo 
es y todo lo «comprehende», pero que sólo se anuncia a sí mismo), las «cifras», 
filosofía. James Collins, del Departamento de F'losofía de la Universidad de San 
Luis, estudia las relaciones entre la «Ciencia y la filosofía de Carlos Jaspers», 
problema central de las dos obras maestras del gran Filósofo, Philosophie y 
Von der Wahrheit. Tras considerar (siempre de la mano de las fuentes) el pues- 
to y papel de la F losofía en una época tan acusadamente científica como la 
nuestra, estudia la interpretación filosófica del sentido de la ciencia y la relación 
entre ciencia y filosofía, concluyendo con una observación comparativa entre 
el pensamiento de Jaspers, el naturalismo y el tomismo. Notemos también, den- 
tro de este trabajo, la páginas dedicadas a la «Sign ficación histórica de Descar- 
tes y Nietzsche», 

Un análisis más amplio y hondo del concepto de «Umpgreifende» nos lo ofre- 
ce el profesor Gerhard Knauss, de la Universidad de Tokio. Previo un resu- 
men de lo que él llama la prehistoria de dicho concepto, de los presocráticos a 
Kierkegaard, empleado por vez primera por Jaspers con pretens ones s'stemá- 
tcas en sus prelecciones de 1932 sobre Philosophischen Systematik, estudia 
Knauss la tensión sujeto-objeto y su trascendencia, las siete formas de «Umpgrei- 
fende» (Existenz, Transcendenz, Dase n, Conciencia en general, Espíritu, Mun- 
do, Razón), el concepto de «Umgreifende» en el mundo, la Historia y la lógica 
y la significación de la filosofía del «Umgreifende» en nuestra actual situación, 
concluyendo su estudio con una crítica, no contra las ideas fundamentales del 
«Umgreifende», sino más bien contra la presentación s stemática que del mis- 
mo hace Jaspers. El estudio de Edwin Latzel está dedicado al esclarecimiento 
de las «Grenzsituationen» o situaciones límite, elemento importante en el jue- 
go sistemático de la filosofía jaspersiana. Este estud.o, uno de los más impor- 
tantes y seriamente trabajados de esta obra, en la que todo es importante, todo 
está concienzudamente pensado y escrito, va introducido por unas páginas so- 
bre el sentido y método del «esclarecimiento existencial» («Existenzerhellung») 

según un capítulo de la Philosophie, de Jaspers. Carlos Jaspers y la filosofía de 

la comunicación, es el título del trabajo del profesor del Departamento de Fi- 
losofía de la Universidad de Búfalo Fritz Kaufman, casi un centenar de pági- 
nas en las que todos los múltiples aspectos de la «comunicación», uno de los 
leitemotiv fundamentales del pensamiento de Jaspers, quedan monográficamen- 
te expuestos y desarrollados a base siempre de citaciones constantes de las 
fuentes. Los estudios, algo más breves, pero igualmente documentados y críti- 
cos, de los profesores Johannes Thyssen, de la Universidad de Bonn, y de 
Eduard Baumgarten, del Instituto de Ciencias Sociales Comparadas de Stuttgart, 
sobre el concepo de «fracaso» (Scheitern) y sobre el mal radical en Jaspers, 
respectivamente, concluyen este grupo primero de colaboraciones, digamos in- 
troductor'as. 

Los cuatro trabajos siguientes estudian el pensamiento de Carlos Jaspers 
comparativamente con el de otros pensadores contemporáneos: Max Weber, 
pS card E ps 3 El quien Jaspers consagró un estudio, 
apio dama O de las de M. Heidegger y K. Lówith; Kierkegaard, 
1 esto en Von der Wahrheit. Ernest Moritz, Walter 
Kaufman Y Jean Wahl son los autores de los respectivos estudios. Julius Izhak 
Loewenstein, de Tell Aviv, ha dedicado un interesante estudio al tema del 
judaísmo a pensamiento de nuestro filósofo. 

Las colaboraciones que siguen podríamos calificarlas de sistemáticas. E 
ellas, distintos especialistas estudian la obra de Jaspers según los puntos sd 
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vista de las distintas disciplinas científicas u otras manifestaciones culturales 
del espíritu, señalando tanto la presencia de las mismas en el pensamiento jas- 
persiano como la influencia de éste en algunas manifestac.ones de aquéllas. Así 
el psiquíatra y neurólogo Kurt, de la Universidad de Munich, estudia a Jaspers 
como psicopatólogo (su primera «especialidad», como es sabido). Ludwig B. Le- 
febre, de San Francisco (California), estud a la psicología de Karl Jaspers —psi- 
cología del hombre efectivamente existente, que no se llevó, desgraciadamente, 
a término, pero marcó una nueva dirección, hoy insoslayable ya—. William 
A. Earle estudia la antropología en la filosofía de K. Jaspers, cuyo meollo lo 
constituye justamente la pregunta: ¿Qué es el hombre? «Ciudadano del mun- 
do» llama Hannah Arendt a Carlos Jaspers en el título de un estudio dedicado 
a la dimens ón política del pensamiento jaspersiano. Con intención afín están 
pensadas las colaboraciones de Golo Mann: «Libertad y ciencia social» y «La 
posición de Carlos Jaspers ante la Historia», del profesor John Hennig, de Du- 
blín. Este sondeo «geistgeschichtlich» de la filosofía del Gran Filósofo concluye 
con un: bello trabajo de Jeanne Hersch: «¿Procura la tradición, según Jaspers, 
una respuesta a la menesterosidad de nuestro tempo?» ¿Puede la posible ple- 
nitud fundar una Tradición universal? «Acaso Jaspers, que sabe el valor y la 
fragilidad de la Tradición que él mismo encarna y no ignora las espantosas 
amenazas que sobre nosotros pesan, responderá a esta cuestión.» 

Las tres colaboraciones siguientes estudian el pensamiento religioso de la 
fillosofía de Jaspers. Paul Ricoeur, el famoso teólogo de la Universidad de Es- 
trasburgo, estudia las relaciones entre religión y filosofía en Jaspers, «uno de 
los pocos filósofos que intentan hoy ocupar un puesto, nada fácil por cierto, en- 
tre las religiones positivas, con sus credos y sus organizaciones confes' onales, 
por una parte, y el ateísmo humanista al modo de Augusto Compte, Carlos Marx 
o Nietzsche, por otra». «¿Es Jaspers un filósofo de la religión?», se pregunta 
Soren Holm. Como reconoce el autor, la filosofía de la religión ocupa una parte 
esencial en el «sistema» filosófico de Jaspers. Y «en una investigac'ón sobre la 
filosofía de Jaspers es preciso indagar si, en él como en Berdiaiew, la trascen- 
dencia es efectivamente una realidad, si el «fundamento» o el «abismo» del 
mundo es una auténtica realidad. Ni en uno ni en otro de ambos filósofos es 
pos ble hallar una clara disyuntiva «o...o» entre realidad y símbolo, aconte- 
cimiento histórico y mito, trascendencia y escritura cifrada... Una cosa es cier- 
ta: no podemos confundir la escritura de cifras con la trascendencia». Adolph 
Lichtigfeld, en fin, examina el concepto de Dios en la filosofía jaspersiana y es- 
tud'a las distintas objeciones que se han hecho a semejante concepto de Dios, 
entendido como «la realidad..., que nunca puede ser objeto del pensamiento 
humano, porque es imposible concebir una realidad que supera todo pensa- 
miento anclado en las manifestaciones cósmicas». 

Siguen, en fin, dos colaboraciones de Johannes Pfeifer y Helmut Rehder 
sobre la interpretación del arte en Carlos Jaspers y la crítica l'teraria y el 
existencialismo jaspersiano, verdadera monografía este último. ; 

Cierra la obra una «Respuesta», larga de cien páginas, en la que el propio 
Jaspers va respondiendo efectivamente a los reparos y objeciones hechas en 
algunos de. los estudios indicados por los autores respect vos y que revelan 
«algo que hacía ya tiempo era sabido, pero que no podemos ocultar aquí: la 
yuxtaposición de distintas formas de pensamiento, a menudo apenas tangentes 
al parecer, pero que, sin embargo, se miran mutuamente e intentan encontrar- 
se». Con una elegancia espiritual hecha de exquisito respeto a los demás, en la 
firmeza de la propia convicción, Jaspers entabla un auténtico diálogo con sus 
críticos, en el que procura dar respuesta a las dificultades que aquéllos le pre- 
sentaron a propósito de política, del «aristocratismo», de su acepción de la his- 
toria, de las relaciones entre filosofía y religión, de la «comunicación», de su 
idea del «Umegreifende», de la psicología, para acabar agradeciendo a todos lo 
que de ellos ha aprendido y «el haber sido estimulado a una revisión de su 
pensamiento». Propio y digno de los Grandes Maestros es aprender siempre. 


José RODRÍGUEZ 


La superación del existencialismo (*) 


El problema de una superación del existencialismo es el subtítulo de este 
nuevo ensayo de Bollnow, uno de los mejores conocedores sin duda alguna de 
la filosofía contemporánea en general y del existenciallsmo particularmente. 
Existencialista él mismo en alguna forma, Bollnow no se resigna al desamparo 
existencial en que los «doctores» de la novísima filosofía han dejado al hombre. 
De «uni la pretensión de su obra: sentar las bases y esclarecer los caminos para 
el logro de una nueva seguridad, de un nuevo amparo y recogimiento. No pre- 
cisamente por retorno ¿nerte a «cualquier tiempo pasado» nostálgicamente creí- 
do mejor, sino por la superación activa cotidiana del riesgo permanente. 

Ahora bien, tal superación es no poco problemática, y en tal problematismo 
insiste Bollnow. Por lo pronto sería ingenuo pensar que el «existencialismo», 
expresión teór.ca de una situación total histórica efectiva, pueda ser «superado» 
por el solo juego dialéctico de las ideas. Plantearse el problema de la supera- 
ción del existencialismo es, ni más ni menos, plantearse problemáticamente la 
resolución existencial de la «crisis de nuestro tiempo». Así lo entiende el autor 
en el punto de partida de su libro, quien entiende justamente que el existencia- 
lismo es expresivo de esa crisis, pero no resolutivo de la misma. El existencia- 
lismo, al acentuar los caracteres negativos del existir humano, la peligrosidad 
del mundo y su, diríamos, padastrismo, la soledad del hombre y su desamparo 
frente al acaecer cósmico-histór.cco ha mostrado vivencialmente la necesidad 
de superarse a sí mismo. Lo que significa, en definitiva, restablecer una. vincu- 
lación ontológica con una realidad fuera del hombre, restaurar la confianza 
en el ser, sea la confianza infantil de que nos habla, por ejemplo, A. Nitschke 
en su Angst und Vertrauen, o la esperanza, en cuya pérd.da ha visto H. Pligge 
una de las causas más hondas y frecuentes de suicidios. También en la poesía 
se aprecian rebrotes de esa confianza metafísica, incluso en la poesía tardía 
de Rilke. 

Todo lo dicho por el autor en su introducción explica la estructura de su 
obra en tres partes: la problemática ética, la problemática ontológica, antro- 
pología de los festivos. 

No sabe el lector qué adm'rar más en la obra de Bollnow, si la profunda 
familiaridad con el tema, la claridad de concepto y lenguaje (cosa nada común 


en la bibliografía filosófica alemana —y quien la conoce sabe que no es tópi- 
co—) o la riqueza temática de sus tres partes. 


(*) BoLLnow, Otto Friedrich, Neue Geb 1 Ó < 
HAMMER VERLAG). 1958. 228. páDO orgenheit, Stuttgart und Kóln (W. KOHL- 
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Tras asentar decididamente la instancia ética del existencialismo (instancia 
que más de un conspicuo existencialista negaría, coincidiendo paradójicamente 
en la negación con la mayoría de sus contradictores), considera el autor en el 
segundo capítulo de esta primera parte la necesidad en que el hombre se halla 
de superar su «situación» de crisis radical. Superar tal crisis significa, por lo 
pronto, «decidirse» a ello. La decisión, como categoría, rigurosa conceptualmen- 
te, del novísimo pensar juega un papel importante en la obra de cuantos se 
mueven en esta d:rección intelectual. Y aquí la referencia obligada de Bollnow 
a Gabriel Marcel y lo que él llama «las virtudes de disponibilidad». En íntima 
vinculación con la «decisión» está el «espíritu de consolación», a Cuyo gozo, re- 
laciones con el estar-decidido, esencia y diferenciación de la seguridad ingenua 
dedica el tercer capítulo. La paciencia es otra de las «virtudes de disponibili- 
dad», otra de las «Stimmung» positivas que Bollnow analiza, en el capítulo 
cuarto, como posib:litadoras de una resolución eficaz de la problemática ética 
planteada radicalmente por el existencialismo. Bollnow no teme descender al 
plano moral y pedagógico estudiando las distintas formas de la paciencia pri- 
mero, para considerar luego en particular la paciencia en el trabajo (frente a 
la prisa y la impaciencia), la paciencia en nuestrs relaciones con los demás 
hombres, la paciencia del educador, elevándose finalmente a la recapitulación 
de la paciencia como actitud y comportamiento general ante la vida. El capí- 
tulo quinto, dedicado a la meditación de la esperanza, es, a no dudarlo, el más 
acabado y hermoso (no nos sonroja decirlo) de esta parte. Empieza el autor 
por orientarse en el ámbito de los testimonios poéticos en los que la esperanza 
se presenta tanto como fuerza estimulante como inhibidora de la vida, reco- 
giendo también la interpretación idealista de Schiller. Analiza luego la tesis 
de Hofmannsthals sobre la felicidad de la desesperanza, la felicidad del Sísifo 
de Camus. En una distinción conceptual de las distintas formas de esperanza 
habla Bollnow de esperanza relativa y absoluta y de esperanza natural y moral 
(en el sentido de «mos» = costumbre); distingue igualmente entre esperar y 
aguardar (Hoffnung und Erwartung). Finalmente estudia la función antropoló- 
gica de la esperanza, señalando su puesto central en la ex“stencia humana, su 
vinculación con la preocupación, cura o cuidado (la «Sorge» existencialista) y 
su carácter «virtuoso». «La gratitud» es la última de las «Stimmung», virtudes 
de disponibilidad o sencillamente sentimientos axiológicamente positivos que 
considera Bollnow dentro de la problemática ética que el existencialismo des- 
amparante plantea a quien pretende superarlo. La gratitud como virtud social, 
como «dony» obsequio (tan difíciles empero), como fidelidad, como modo par- 
ticular de sentir la vida, de vivirla (como Lebenstimmung), son otras tantas di- 
mensiones consideradas. 

Imposible resumir siquiera las dos partes restantes en la necesaria estrechez 
de esta nota bibliográfica. Ya en una perspectiva ontológica, aunque siempre 
problemática y problematizadora, Bollnow estudia los posibles accesos a una 
postura confiada en el ser: los que él llama «gliúicklichen Stimmungen», la fe, 
la entrega al tú. Ellos son los que pueden alcanzarnos, estima Bollnow, la «sal- 
vación», cuyo concepto pretende esclarecer previamente a la luz de nuevas 
experiencias ontológicas, del lenguaje preconceptual, de los testimonios poéti- 
cos, distinguiendo entre un «Heil-sein» de las cosas y los organismos y un 
«Heil-sein» del mundo y los hombres. Será difícil hallar en toda la literatura 
contemporánea sobre el tema análisis, llámense existenciales, fenomenológicos 
o como se quiera, de estos sentimientos, vivencias, virtudes, «temples» (otras 
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tantas denominaciones de una misma realidad difícilmente aprehensible) que, 
sin embargo, constituyen el entramado de nuestro cotidiano vivir de hombres 
y, por vez primera, ganados para una filosofía íntegra de la llamada «existen- 
cia». Desde este punto de vista, nada tan exquisito (y que nos perdonen, si 
quieren, los cientifístas) como el epígrafe tercero de esta segunda parte: «Der 
Sinn des Hauses», que nosotros traduciríamos por «el sentido de lo hogareño». 
Exilio y patria, la Citadelle de Saint-Exupéry, las teorías de Heidegger sobre el 
construir y el habitar, la habitabilidad de la vivienda según Minkowski, el es- 
pacio vivo, la importancia de las fronteras, ser y permanecer (quedarse...), el 
problema del poseer, son otros tantos temas de humana reflexión en los que 
Bollnow ha logrado articular una de las meditaciones más bellas y profundas 
y originales que sobre el hogar y su sentido o sign'ficación se hayan meditado 
jamás. 

En su contribución a una antropología de lo festivo que el autor presenta 
como apéndice al final del libro, comienza Bollnow por reconsiderar el proble- 
ma de la temporalidad, para proseguir luego en una teoría de reflexiones sobre 
el domingo, la semana y los días festivos como remansos de la temporalidad, 
como «celebración de lo festivo» con su irreductible «temple» y su estructura 
compleja reflejada en la complejidad misma de la danza, a dos de cuyas inter- 
pretaciones —la de Weininger y la de E. Straus— dediea el autor una breve 
crítica. 

«En el amor y solamente en el amor se gana el hombre su patria»: he ahí 
la esperanzadora conclusión a que llega Bollnow en este empeño, ejemplar y 
admirable en todo caso, por resolver el «Problema de la superación del exis- 
tencialismo», ganando así para los hombres desamparados de nuestro tiempo 
inclemente una «Nueva seguridad», un nuevo amparo y sosiegos. Libros así 
deben meditarse. 


JosÉ RODRÍGUEZ 
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OS rige Introduzione al De Civitate Dei, Modena (EDIZIONI PAOLINB), 1957, 
págs. 


El valor perenne de La Ciudad de Dios, de San Agustín, se muestra cada vez más 
por la riqueza de la problemática que suscita en sus lectores. Así, A. Vecchi presenta 
una nueva introducción a la grande obra centrada en la teología de la gracia con sus 
tres intuiciones: ontológica, moral e histórica. > 
E El autor revive los motivos fundamentales que inspiraron la composición de La 
Ciudad de Dios, resumiéndolos en siete estudios: la perspectiva del problema de la 
gracia, la Ciudad de Dios, el significado de la violencia, el rescate de la acción, la 
ontología del orden, la vocación eterna del Estado, el ejemplo de Roma. Simplemente 
estos títulos reflejan una meditación pausada de las obras de San Agustín. La Ciudad 
de Dios, para nuestro comentarista, en su núcleo teológico, quiere ser una posición 
histórica del problema de la gracia. El hombre caído y reducido a servidumbre y re- 
dimido por la gracia del Mediador forma el tejido mismo de la historia. El hombre en 
todas sus épocas y situaciones es un ser desventurado que está pidiendo un redentor, 
es decir, un socorro de lo alto que le ayude a salir de su servidumbre y angustia. A lo 
largo de la historia se oye el eco de una invocación, que particularmente resuena en 
la historia del pueblo israelita. La ley tuvo un valor preparatorio para la gran venida 
y entrañaba un elemento místico, que después pasaría íntegro al Cristianismo como 
espíritu y norma perennte de justicia superior. Hay, pues, una continuidad teológica 
y espiritual en la historia entre lo antiguo y lo moderno. Y aunque Israel renunció a 
todos sus derechos de primogenitura con la repulsa del Mesías, dió su nombre al nuevo 
Israel, que se formó de todas las naciones. Surge, pues, el gran misterio de la elección 
de los gentiles, agregados «al resto de Israel», para fundar la Ciudad de Dios. - 

El Hijo de Dios, con su ingreso en la Historia, puso en ella un germen sobrenatu- 
ral, cuya potencia llega a deificar a los hombres. Pero este nuevo milagroso germen 
se desarrolla mezclado con la cizaña de la ciudad del pecado y dando origen a la ten- 
sión permanente de las dos ciudades, que es uno de los aspectos difíciles de la proble- 
mática de la Ciudad de Dios. Esta encarna y reparte la gracia de la redención y conti- 
núa el proceso purificativo de las almas hasta el fin de los siglos, y ofrece dos aspectos 
o dos tiempos: uno temporal y otro escatológico. En el primero, lucha y obra la salva- 
ción del género humano; en el segundo, descansa y recibe el premio de sus trabajos. 
La Iglesia es considerada por San Agustín en su abertura universal, en sus dimensio- 
nes eternas. Como Cuerpo visible de Cristo, construye en el tiempo el edificio de la 
Iglesia invisible. A esta concepción califican dos ideas fundamentales: la idea de pe- 
regrinación y la de la Jerusalén celeste o visión de paz eterna. 

La tensión dialéctica de la coexistencia de las dos ciudades da lugar a una lucha 
perpetua, cuyos orígenes se remontan a la rebelión de los Angeles, La libido domi- 
nandi, la avaricia, la concupiscencia definen a la ciudad de los malos; la fe, esperanza, 
caridad distinguen a los hijos de la Ciudad de Dios. Aúnque el pecado es un elemento 
de disgregación, no ha anulado todos los gérmenes sociales y buenos en la naturaleza 
caída. Pero introduce, de suyo, un elemento de violencia que va no sólo contra los 
derechos de los individuos, sino contra los derechos sociales, contribuyendo a formar 
grandes imperios, que sin la justicia son grandes latrocinios. La libido, en sus diversas 
formas, aparece contaminada por la irracionalidad de sus apetitos y viciando la acción, 
El impulso de la felicidad penetra a ésta, dispersándola en todas direcciones. Pero en- 
tre el orden intencional y los éxitos logrados hay siempre un abismo. De aquí la ne- 
cesidad del orden del amor. 

Un capítulo interesante del libro de Vecchi es el que lleva por título El rescate de 
la acción humana. La acción humana, ansiosa de felicidad en todos sus conatos, está 
movida por el amor. Pero la rueda del placer, del egoísmo, de la soberbia, define en 
su propio círculo el proceso de la acción mundana, sobre todo política. La Iglasia ha 
trabajado por quitar a la acción su aguijón de muerte mediante la fe, la esperanza y 
la caridad. Luchó contra el quietismo espiritual, manifestado en muchos ámbitos del 
monaquismo antiguo, incluso en Africa, que quería apartarse de todo activismo, refu- 
giándose en la contemplación pura. Pero San Agustín impuso la gran norma que más 
tarde tomaría por lema San Benito: Ora et labora. El trabajo y la contemplación, es 
decir, la acción moderada por el resplandor de las verdades eternas; tal será el ideal de 
las mejores generaciones cristianas. 

«San Agustín —dice Vecchi— no dudó en aceptar, con su autoridad episcopal, la ley 
del trabajo en toda la positiva extensión de su significado de espiritualidad, disciplina y 
solidaridad.» Era posible una restauración práctica de la acción. Por otra parte, no 
todo lo que engendra la acción debe condenarse. Las afecciones del alma son legítimas. 
Se legitiman en el amor y por el amor bueno: el que va dirigido a Dios como bien 
supremo, y la ayuda del prójimo para que también consiga el mismo sumo bien. Tal es 
Ja ontología del orden que salva la acción humana, cuya disciplina ascética tiene por 
fin asimilarse el mundo emocional de Cristo. Así la humanidad se injerta en Cristo, 
como cuerpo suyo, que se extiende por todo el mundo . 

Pero, en esta inserción, ¿se comprenden igualmente los entes naturales, cuya ac- 
ción se mueve en una esfera temporal, como el Estado? ¿Puede entrar éste en una 
visión de gracia o en una visión de orden? Sin duda ninguna, pues la Providencia, no 
sólo en el orden individual, sino también en el social, tiene su influjo soberano: Pror- 
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stituuntur humana. Los Reinos y Estados están re- 
gulados por la divina Providencia y mediante ellos actúa la natural pci 
al orden social. «Por eso en lo que hoy se llamaría una teología de las realida pp - 
rrenas el Estado hallaría inmediato derecho de acceso.» La Historia, pues, de los Es- 
tados hay que proyectarla en un horizonte providencialista, como lo ha expuesto San 
od la ordenación jurídica de las relaciones sociales como el ejercicio de la vio- 
lencia, a que tan fácilmente se presta el uso del poder público, se encierran en el círcu- 
lo de la soberanía de la Providencia. Por eso la vocación ética no es extraña al Estado. 

Para ilustrar este punto, el autor expone, sobre todo, la doctrina política contenida 
en los libros De libero arbitrio y en las Confesiones. En los primeros discurre sobre el 
Estado en términos de metafísica, determinando la naturaleza social del hombre y la 
necesidad de un orden jurídico sostenido por leyes emanadas de un poder, con el fin 
de organizar los derechos humanos y la paz social. Teniendo en cuenta estos princi- 
pios, se puede valorar el organismo político como expresión de un orden natural y de 
la voluntad social de los hombres. «Hallamos aquí una prueba singular de la extraor- 
dinaria fuerza de asimilación ejercitada por la Iglesia Católica sobre las diversas for- 
mas de cultura entre las cuales le tocó desarrollarse.» 

El ejemplo de Roma, de la que se ocupó tanto el autor de la Ciudad de Dios, encie- 
rra estos estudios. En Virgilio aprendió, sin duda, San Agustín a admirar la grandeza 
de Roma y su misión pacificadora en el mundo, para contribuir al fin providencial de 
la difusión del cristianismo. Salustio le dió la crítica moral de las costumbres de los 
romanos y el contraste entre la virtus y la cupido divitiarum. El Imperio romano fué 
grande por su antigua virtud y se disolvió con la avaricia, el lujo y la. corrupción de las 
costumbres. Es decir, San Agustín acepta la visión salustiana de un proceso ascenden- 
te y de un descenso en el curso de la historia romana, así como la ley que actúa en am- 
bas vertientes históricas. Después del período virtuoso vino la corrupción y la deca- 
dencia. No es que San Agustín acepte ciegamente los juicios de Salustio, a quien halla 
excesivamente optimista cuando pondera las antiguas costumbre romanas. Moralista 
mucho más profundo, el Doctor de la Gracia penetra en lo secreto de las acciones para 
denunciar su inanidad interior, Aun el mismo Catón, el santo de los romanos, aparece 
en la Ciudad de Dios despojado de su aureola ilusoria. El terrible psicólogo de la Ciu- 
dad de Dios no se doblega tan fácilmente ante los ídolos humanos, por muchas admi- 
raciones e inciensos que hayan recibido de los hombres. 

Como se ve, este comentario de Vecchi, particularmente, tiene la mira puesta en el 
aspecto de las doctrinas políticas de la Ciudad de Dios, para profundizarlas sus moti- 
vos fundamentales, enlazando con el antiguo pensamiento cristiano y también con el 
medieval. Ayuda, pues, a desentrañar la problemática del gran libro de San Agustín. 
VICTORINO CAPÁNAGA 
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POPPI, Angelico, Lo Spirito Santo e Uunitá del Corpo mistico in Sant' Agostino, Roma 
(EDITRICE MISCELLANEA FRANCESCANA), 1955, 64 págs. 


Este trabajo es un resumen de tesis universitaria en la Facultad Teológica de San 
Buenaventura de Roma, de los Padres Conventuales Franciscanos. Con él contribuye su 
autor a esclarecer la teología del Espíritu Santo y su influjo en el Cuerpo místico. En 
nuestro tiempo, las relaciones entre el Cuerpo místico y el Espíritu Santo han sido ob- 
jeto de particular interés y de profundas reflexiones de los teólogos. La Encíclica Mysti- 
ci Corporis ha producido una cosecha abundante de fecundas meditaciones sobre el 
misterio del Cristo total. Y está probado que San Agustín ofrece intuiciones profundas 
y materia copiosa sobre estos misterios, y el P. Poppi ha ido a beber en sus obras la 
doctrina relativa a ellos, para contribuir al estudio de un argumento que no ha sido su- 
ficientemente esclarecido todavía. 

Naturalmente, dada la complejidad y riqueza del pensamiento de San Agustín y de 
las implicaciones o conexiones de las verdades que explica, el autor tenía que tomar 
el agua desde los más altos manantiales. En el Doctor Hiponense, los misterios de la 
Santísima Trinidad, de la Encarnación, de la Redención, de la Iglesia, del Cuerpo Mís- 
a AA y formulados con una grande unidad. > 

spíritu anto, a quien San Agustín llama el Osculo o Abraz - 
dre y del Hijo, refleja en todas sus obras ad extra el sello íntimo eS 1 ma 
Por eso el autor se eleva primeramente a estas sublimes alturas para considerar la 
fisonomía personal del Espíritu Santo y el Puesto que tiene en las analogías trinitarias 
que si bien nos dan una imagen oscura de la Trinidad, nos ayudan al , 
vislumbrar el secreto de la vida interior de Dios. Particularmente el a 


célebre una página agus- 
por tanto, como principio de 
estar unidos al Cuerpo, par- 
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que el alma no vivifica sino los miembros que están unidos al cuerpo, aunque su acción 
también se extiende a los que se hallan fuera. : 

Con agudeza desarrolló San Agustín este aspecto del alma del Cuerpo místico. «Ba- 
tiffol afirma que para el Doctor de Hipona el alma de la Iglesia es la gracia. Pero casi 
todos los investigadores atribuyen a San Agustín el mérito de haber propuesto clara- 
mente la doctrina del Espíritu Santo como alma del Cuerpo místico, ejerciendo un po- 
deroso influjo en la posteridad y hasta en el pensamiento de Santo Tomás», afirma 
nuestro autor. 

El Espíritu Santo vivifica, mueve, unifica los miembros de Cristo según su puesto 
en el organismo, como el alma une en sí todas las partes del cuerpo, las mueve y apli- 
ca a sus respectivas funciones. 

El misterio de la Iglesia recibe su luz y excelencia de esta verdad, tan cara a la 
teología y espiritualidad de San Agustín, y que tan oportunamente ilustra el P. Poppi 
en este estudio. 

V. CAPÁNAGA 


SCHIEL, Hubert, Des Hl. Augustinus Bekenntnisse: Uebertragen und eingeleitet von... 
Lateinisch-Deutsche Ausgabe, Freiburg (VERLAG HERDER), 1959, 410 págs. 


«El cristianismo, en sus cuatro primeros siglos —exceptuada la era de los Apósto- 
les—, sólo produjo un libro que por su forma literaria y por el contenido humano per. 
tenece, en el propio y estricto sentido, a la literatura universal: las Confesiones de 
San Agustín.» Con estas palabras comienza la introducción que Hubert Schiel ha dedi- 
cado a las Confesiones y que la Editorial Herder, de Friburgo, ha publicado este año 
con el esmero y la elegancia que todos conkcemos y alabamos. 

Poco después trae el testimonio del más distinguido teólogo laico inglés, Federico 
von Hugel, que en 1919, escribiendo a una sobrina, le decía: «Yo no puedo exagerar 
el provecho que sacarás, si a lo largo de los años te alimentas con la lectura de las 
Confesiones. Ellas han influído en mi formación más que cualquier otro libro —excep- 
tuados los Evangelios y los Salmos—, y no dudo que también te educarán a ti y darán 
matiz y profundidad a los sentimientos de tu espíritu y de tu corazón». 

Esta vitalidad del libro agustiniano hace que se multipliquen las versiones en todas 
las lenguas. La presente tiene la ventaja de ser bilingúe. Lleva una larga introducción 
y un epílogo de Schiel. A pesar de que existían traducciones alemanas tan modernas 
como la de G. von Hertling (1905), la de A. Hoffmann (1914) y la de H. Hefele (1921), 
Schiel ha hecho una nueva, precedida de una erudita introducción y de un epílogo. En 
la presente versión el autor se ha propuesto seguir con la mayor fidelidad el texto 
agustiniano, conservando en lo posible hasta el ritmo de las sentencias del original. 
Pues si el estilo no es accidental en San Agustín, lo es mucho menos en las Confesiones. 

Por eso nuestro traductor persigue la fidelidad en los más insignificante pormenores, 
porque así debe procederse, según su criterio, en obras de la categorta de las Confe- 
siones. Naturalmente, esto dificulta enormemente la labor del traductor. Él texto que 
adopta es el de Pius Knóll inserto en Corpus Scriptorum Latinorum (Wien, 1896). Lleva 
también en el epílogo una enumeración de los trabajos principales sobre las Confesio- 
mes, particularmente en Alemania. 

Con esta publicación Herder contribuye, sin duda, a la divulgación de San Agus- 
tín en vastos sectores del público. So 


Ñ 


VICTORINO CAPÁNAGA 


RAHNER, Karl, Ueber die Schriftinspiration. Quaestiones disputatae, Freiburg (VER- 
LAG HERDER), 1958, 88 págs. 


Con el título escolástico medieval Cuestiones disputadas, el P. Rahner y su colega 
H. Schlier airean y hacen circular por un público extenso la solución de problemas 
fundamentales de Teología católica. En esta cuestión se discute sobre la inspiración 
de la Sagrada Escritura con criterio y erudición modernos. El estudio tiene una es- 
tructura lúcida sencilla: Planteamiento de problemas, soluciones o tesis, consecuencias. 
Sobre este esquema corre límpida y seguramente el discurso del teólogo jesuíta. Cono- 
ce y maneja bien toda la literatura acerca de la inspiración, es decir, del modo miste- 
rioso con que, bajo el influjo carismático, la primera causa, que es Dios, mueve al 
escritor humano a componer un libro divino, respetando el fuero íntimo de su dina- 
mismo libre. Naturalmente, en torno a este hecho surge una problemática de difícil 
solución, sobre todo para deslindar los campos de ambas actividades, la divina y la 
humana, definiendo la parte que toca a Dios y la que pone libremente la criatura, es- 
cogida para instrumento expresivo de los divinos pensamientos. La problemática com- 
prende el concepto de autoridad aplicada a Dios, o cómo es Dios autor en verdad del 
libro que redacta un hombre, salvando lo que enseñan los Concilios Tridentino y Va- 
ticano: Deum habent auctorem, y a qué se reduce la instrumentalidad del género hu- 
mano, y cómo influye Dios para inspirarle, lo que quiere y cómo la Iglesia conoce los 
libros inspirados y los declara canónicos. 

Sin duda, uno de los aspectos originales de este estudio de Rahner, al resolver es- 
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tas cuestiones, es la relación fundamental que establece entre la Fundación de la 
Iglesia y la Escritura. O, como dice el autor, la autoridad activa e inspiradora de Dios 
en un momento íntimo de la formación eclesiástica de la primitiva Iglesia. Dios quiere 
la Escritura y se da a sí mismo como autor y une ambas cosas, y como autor quiere 
obrar e influir sobre la Iglesia. Tanto el Antiguo Testamento como la primitiva Igle- 
sia son objeto de particular atención para nuestro autor. Seguir su discurso rebasa los 
límites de una recensión, pero no puede negarse que el P. Rahner expone sus ideas con 
sólidos argumentos para salvar la doctrina tradicional, enriqueciéndola con aspectos 
nuevos que darán a los teólogos materia de meditación y de controversia. —Particular- 
mente su estudio tiene la mira puesta en salvar del mejor modo posible la fórmula tra- 
dicional: Dios es autor de la Sagrada Escritura, evitando hacer del hagiógrafo un se- 
cretario de Dios. Son estas cuestiones disputadas por los teólogos con toda libertad den- 


tro del magisterio de la Iglesia. 7 
VICTORINO CAPÁNAGA 


FANFANI, Ludovico, Teología para seglares (traduc. por los RR. PP. Ramiro Abella y 
Fernando Soria), Madrid (EDICIONES STVDIVM), 1958, 358 págs. 


Este libro es la confirmación de un antiguo aforismo: que para ser buen canonista 
es preciso antes ser mejor teólogo. 

Al P. Fanfani se le conocía y era en verdad una autoridad como canonista; en este 
libro demuestra ser también un gran teólogo. 

Es una teología para seglares, y a fe que cumple su cometido: puede, sin duda al- 
guna, servir de texto en sus clases. 

Es el volumen primero y comprende cinco tratados: Dios uno; Dios trino; Díos 
creador; El hombre, y Los Angeles. 

En el capítulo primero, dedicado a la existencia de Dios, trata con claridad y or- 
den del ateísmo, agnosticismo, fideísmo, tradicionalismo, ontologismo de Gioberti y 
Rosmini —el primum ontologicum es el primum logicum— del argumento a priori o 
anselmiano, y por fin del argumento a posteriori, donde expone las cinco vías de San- 
to Tomás para probar la existencia de Dios racionalmente. 

Los capítulos del panteísmo y materialismo ofrecen las mismas características. El 
capítulo V del tratado tercero, sobre evolucionismo y transformismo, está escrito con 
gran competencia teológica y científica. Así, por ejemplo, el argumento tercero: la 
falta de formas intermedias entre el chimpancé y el hombre, pues nadie admite que el 
paso del simio al hombre se haya verificado inmediatamente. Igualmente cuando argu- 
ye por qué se ha parado esa transformación, pues hace ya muchos años queno parece 
dar señales de vida, El mismo primer argumento de los transformistas, de la apari- 
ción progresiva y no simultánea de los vivientes, no puede admitirse como tesis para 
su intento, ya que tendrían que demostrar que el post hoc est propter hoc, o sea, que 
no sólo medió progreso de tiempo, sino también de dependencia causal de unos res- 
pecto de otros. 

Es de criterio amplio y no de escuela, así en la noción de libertad (pág. 253) pre- 
fiere la suarecista: «... aquella que proviene de una causa, la cual, aun puesta en pre- 
sencia de todas las condiciones requeridas para obrar, siempre tiene en sí el poder de 
realizar o no aquella acción (libertad de ejercicio), o de realizarla de un modo más 
bien que de otro, escogiendo un medio en vez de otro (libertad de especificación)», a 
la tomista: Facultas electionis ad oposita. 

Disentimos del autor en la cuestión de la elevación del hombre al orden sobrenatu- 
ral cuando quiere probar positivamente por sola la razón su posibilidad y convenien- 
cia; muy al contrario, creemos que sólo se puede probar negativamente y que esto 
basta y es lo legítimo para no caer en contradicciones. 

En resumen : es un libro que puede prestar una gran ayuda. Teniendo por maes- 
tro y guía a Santo Tomás, y sobre el sólido fundamento de la Summa, construye el 
autor esta obra, en la que se funden lo macizo de aquélla y los nuevos conocimientos 
de las ciencias modernas que no conoció el Santo. 


La traducción de los padres Abella y Soria es elegante clara. Y ici 
e g y A la edición es pul- 


A. As GE 


CHENU, M. D., SPICQ, C., Iniciación teológi 2 Í 

E a e ológica, Il: Teología moral, Barcelona (EDITO- 

La Editorial Herder, de Barcelona, sigue ofreciendo a lo ñ i 
de manuales de iniciación teológica, publicada en Francia ps pa 
El presente volumen, dedicado a la Teología moral, tiene los mismos caracteres ps el 
dedicado a la exposición de la Teología dogmática. Siguiendo la ley de la división del 
trabajo, más de veinte autores, todos dominicos, han puesto sus manos en esta ob 
Parece excesivo, sin duda, este número para una obra de moral, que al fin es un pt 
pendio. Y así resulta que para exponer las virtudes teologales o cardinales, por ejem- 
plo, cada autor se reparte el trabajo y hace una breve monografía de la pad 
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te virtud. Es, sin duda, demasiada división de trabajo, que favorece también a la di- 
visión de estilo y método expositivo de cada autor. ¡Qué lejos estamos de aquellos 
tiempos de la Suma Teologica, en que un solo hombre ordenaba sistemáticamente to- 
das las ideas de su tiempo! Pero, sin duda, los tiempos han cambiado y ahora estamos 
en la época del team o de equipos de trabajadores y especialistas. 

Esta moral está escrita con un criterio tomista. Sus autores han tenido presente 
lo que escribe uno de ellos: «Una moral de leyes o de preceptos es siempre un tanto 
abstracta y tiende irresistiblemente a convertirse en casuística. La ley, en efecto, sólo 
se ocupa de lo general, y puede acontecer que un acto, a pesar de ser ordenado, se 
haga sólo por razón de las circunstancias en que se realiza... Por eso el moralista se 
ve obligado a tener presente el mayor número posible de casos. Una moral del bien, 
por el contrario, nunca es abstracta. El bien no sólo se refiere a la ciencia del acto, 
considerado en abstracto, sino al acto tal cual es, con todas sus circunstancias». 

Tal es el principio de esta Iniciación teológica, que, sin duda, es original. Tan ori- 
ginal que a San Ligorio, por ejemplo, sólo se le cita tres veces, e incidentalmente las 
tres. Pero sin duda favorecen a la cultura católica estas divergencias metodológicas de 
los autores de Moral, revelándonos las riquezas de los aspectos de la verdad cristiana. 
Toda la obra respira un aire de modernidad en el estilo, en la composición, en la pro- 
—blemática, en la bibliografía. 

Muy oportunamente se expone la moral bíblica, en particular del Nuevo Testa- 
mento, y hay incursiones en los ámbitos de la Teología dogmática o en la ascética. Así 
hay una Teología de la gracia y se dedica particular atención a los carismas, a la vida 
contemplativa y activa, a los oficios, estados y órdenes en la Iglesia. Al final de cada 
tratado se añaden unas reflexiones y perspectivas, es decir, una especie de programa 
de nuevos desarrollos, invitando al lector a proseguir por su cuenta el esfuerzo especu- 
lativo sobre temas conexos con la materia que se ha explicado. 

Quizá no se han apreciado lo bastante las riquezas doctrinales contenidas sobre 
problemas morales en los escritos del último Pontífice, Pío XII, aunque los autores 
muestran siempre su solicitud por beber en las fuentes modernas actuales su doctrina, 
sin excluir, naturalmente, la tradición católica. 

A San Agustín se le cita con frecuencia al hablar de la psicología de los actos hu- 
manos, del consentimiento, del placer, de las pasiones, de los hábitos, del amor, del 
pecado, del pecado original, de la gracia, de la predestinación y justificación, de la ley 
eterna, de la fe, esperanza, y caridad, de la prudencia, de la justicia, templanza y for- 
taleza, del milenarismo, del temor, de la escatología, del Decálogo, de la virtud de 
religión, del culto, de la música religiosa, de la penitencia, de la idolatría, de la vida 
contemplativa y activa, de la vida pastoral. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


LUMBRERAS, Petrus, De vitiis et paccatis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, XII-198 


páginas, rca. 
— De statibus hominum variis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1958, XII-224 págs., rca. 


Es fácil que a nadie ceda el primer lugar el P. Lumbreras en lo que a la Moral de 
Santo Tomás se refiere. Él ha expuesto en multitud de escritos la Moral del Angélico 
con mucha competencia. 

Estos dos libros que ahora reseñamos no son una excepción, sino confirmación de 
esa fama bien merecida del autor. 

El De vitiis et peccatis, que abarca las cuestiones 71-89 de la 1.a, 2.ae de la Summa, 
es un tratado completo del pecado, naturaleza, distinción, etc.; tiene también cabida 
el original, efectos, reato, etc. 

El de Statibus Hominum variis (2.a, 2.ae, 171-189) es un estudio de algunos estados 
particulares, pero sólo eclesiásticos, sobre todo del estado religioso, que lo estudia con 
todo detenimiento y cariño. ? 5 

Va precedido de un capítulo sobre el estado en sí y el de perfección en general, del 
de los Obispos, para entrar de lleno en el religioso. : 

Por su método y profundidad, son dos libros que les honran al autor y a la Editorial. 

Si alguna observación tendríamos que hacer, sería sólo en lo referente al estilo la- 
tino; creemos que es demasiado hipérbaton para el estudio de la Moral. q 

Con todo, preferimos este estilo magnífico del latín al macarrónico que se estila 


os textos también de Moral. 
a AAA 


KABASILAS, Nikolaos, Sakramentalmystik der Ostkirche. Das Buch Von Leben in 
Christus, úbersetzt von Gebhard Hoch Klosterneuburg, Múnchen (VOLKSLITURGIS- 


CHES APOSTOLAT), 1958, 248 págs. 


Este libro es la versión alemana, con introducción del profesor Endres von Ivanka, 
de la obra del místico bizantino N. Cabasilas, titulada De la vida en Cristo. Es uno de 
los libros clásicos de la piedad y espiritualidad de la Iglesia oriental, escrita en la 
primera mitad del siglo xrv. No se trata en ella de la imitación de Cristo en un sen- 
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tido moral, sino de la participación de la vida divina en Cristo y por Cristo. La vida 
de Jesús es relacionada particularmente con tres sacramentos: el Bautismo, la Confir- 
mación y la Eucaristía. La vida divina recibida con estos Sacramentos debe conser- 
varse, aumentarse, perfeccionarse. Su meta última es la contemplación en sus altos 
grados, que producen una admirable conformidad con la forma del Hijo de Dios. 

No puede negarse la utilidad de la difusión entre nosotros de estas obras de los 
místicos bizantinos para hacernos sentir más plenamente la mejor plenitud luminosa 
del Cristianismo. Porque la Iglesia oriental tiene su propia fisonomía y su manera de 
sentir la divina realidad de la gracia, cargando el acento sobre la theosis, con que tra- 
duce las palabras de San Pedro: Consortes divinae naturae. Se ha dicho que ella es la 
Iglesia de la contemplación juanina de la gloria de Dios. Del vidimus gloriam Dei del 
cuarto Evangelio ha hecho objeto particular de contemplación. La gloria de Dios es el 
resplandor de la gracia divina sobre todas las cosas. Los misterios nos ponen en con- 
tacto con las energías deificantes de Cristo Resucitado. Por eso tienen tanta parte los 
Sacramentos como instrumentos de santificación o deificación. 

Cabasilas, en el libro que comentamos, se muestra en plena posesión de esta men- 
talidad oriental. Le revienta el gozo de la deificación de las criaturas y constantemente 
alude a ella. Da particular relieve al Sacramento de la Confirmación, que en el Occi- 
dente había quedado un poco a la sombra, mientras la Iglesia oriental lo ha parificado 
con los grandes Sacramentos del Bautismo y de la Eucaristía. Pentecostés es también 
la fiesta de la Deificación, porque en ella las energías salvíficas de Cristo comenzaron a 
operar la gran transformación espiritual, que se prolongará a lo largo de los siglos, 
y se consumará en la resurrección de la carne. 

Airear estas ideas en el mundo de hoy, deprimido por las trágicas experiencias de 
lo temporal, es, sin duda, una gran labor de saneamiento. 

Por eso libros como el de Cabasilas traen un mensaje de redención y de alegría 
cristiana. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


PIOLANTI, Antonio, El misterio eucarístico (versión de J. María Araceta), 2 vols., 
Madrid (EDICIONES RIALP), 1958, 446 y 386 págs. 


Patmos, con la elegancia y el esmero de selección que le distingue, ha regalado 
ahora a los españoles, como libro de espiritualidad, la obra de Mons. Piolanti sobre 
el misterio eucarístico. El autor es uno de los teólogos romanos más distinguidos de 
hoy, con particulares dotes para la divulgación teológica. Se mantiene adicto al ma- 
gisterio de la Iglesia y a Santo Tomás, a quien le sigue, reelaborando su pensamiento 
en armonía con las exigencias actuales, pero se muestra muy conocedor de las teo- 
rías y exégesis modernas. 

Aun tratándose de un misterio, como el de la Eucaristía, sobre el cual tanto se 
ha discurrido y escrito, Mons. Piolanti procura profundizar sobre todo en los puntos 
muy discutidos, combinando la teología positiva y la escolástica. 

La tradición católica, lo mismo la occidental que la oriental, aportan en estas pági- 
nas documentos que no sólo dan a conocer la continuidad de la fe, sino también ayu- 
dan a fomentar la piedad en tan augusto misterio. Los autores modernos y aun noví- 
simos refuerzan el acorde armonioso de la tradición católica. El primer volumen trata 
de las nociones fundamentales del misterio como son la Presencia Real, la transustan- 
ciación, el modo de la Presencia Real y la permanencia de los accidentes, como con- 
dición necesaria para la Presencia Real. Desenvuelve con amplitud y erudición los ar- 
gumentos bíblicos y patrísticos. Vindica el realismo eucarístico de San Agustín, en 
quien se fundieron las dos tendencias alejandrina y antioquena, simbólica y realista 
de la tradición anterior y al que en vano los protestantes y modernistas consideraron 
como el fautor de un simbolismo espiritual, vacío del contenido misterioso del Sacra- 
mento. En la Eucaristía se recibe el mismo Cuerpo y Sangre de Jesucristo. 

En el tomo segundo se estudia la Eucaristía como Sacrificio y como Sacramento 
y el autor ha puesto sin duda un mayor ahinco de penetración que en el primero, 
particularmente en las cuestiones relativas a la esencia de la Misa, sobre la cual se ha 
discutido tan copiosamente en estos últimos años, exponiendo incluso teorías nuevas 
Monseñor Piolanti considera largamente estas teorías, sobre todo las de los benedicti- 
nos A. Stolz E. Odon Casel, para exponer una opinión propia sobre la conexión de la 
Misa y las realidades del Calvario. Según él, en la Misa se tienen las mismas realidades 
del Calvario, es decir, la misma Víctima y el mismo Sacerdote, la misma oferta 
es una e inmutable, y la misma muerte de la Cruz renovada in signo, in sacram Ber 
no multiplicada, Por eso la Misa es la plenitud de la Cruz: Altare plenitud Crue . 

Al hablar de la forma de la Eucaristía, informa también y refuta la d 0t mb dE 
los cc sobre lo que constituye la esencia de la consagración a 

Jn hermoso capítulo es el que titula La Eucaristía i : ) 
la piedad cristiana. «Como Gerardo delle Notti ha a “a A bes 
con un juego de colores iluminar personas y cosas con la luz que emana del Nin ie 
oO que Aa con piedad, sobriedad y asiduidad en el misterio E E 
ca , Consigue ver la unidad orgánica que liga juntame ] 
sino también los dogmas trinitario, cristológico E lod o pi 
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Iglesia se dedica a exaltar este augusto Sacramento, donde está la fuente de toda pie- 
dad y progreso espiritual de las almas. 

La obra de Piolanti es útil para toda clase de fieles, no sólo para los teólogos, por- 
que ilustra la fe y enciende la caridad católica. Por eso Patmos ha prestado un buen 
servicio a la espiritualidad eucarística de nuestro tiempo. 

Y. CAPÁNAGA 


JERPHAGNON, Lucien, Servitude de la Liberté?, Paris (LIBRAIRE ARTHEME FA- 
YARD), 1958, 124 págs. 


Este libro de Jerphagnon, Profesor del Seminario Mayor de Meaux, sobre la Liber- 
tad, la Providencia y la Predestinación, pertenece a los volúmenes de la Enciclopedia 
del Católico del siglo XX, que con tanto gusto publica la Editorial de Artemio Fa- 
yard, de París. En sus páginas se tocan las graves cuestiones relativas a la existencia 
cristiana en el núcleo mismo de su libertad, que se halla ligada a una Providencia y 
una Predestinación, ¿Cómo pueden conciliarse estos extremos? La fe ilustrada o fides 
quaerens intellectum, de San Agustín, ya que no la comprensión, busca alguna intell- 
gencia de lo que cree. 

Jerphagnon se propone dar esta inteligencia a los cristianos de hoy, tratando de 
la libertad y de sus relaciones con la gracia. Cuestión, comó se ve, tan antigua como 
el Cristianismo, y que cada siglo se propone y renueva a su manera. Se enfrentan, 
pues, la filosofía y teología de la libertad. El autor se esmera por dar un concepto 
metafísico de libertad, liberándolo de toda contaminación política y jurídica, tan fre- 
cuente en la historia del pensamiento. El que identifica la libertad política con la me- 
tafisica está expuesto a graves equivocaciones y descalabros. El itinerario que lleva 
al concepto de la libertad es el mundo interno de las tendencias y voliciones, sobre 
todo el amor, donde se revela su más profunda esencia. Nuestra libertad es nuestra 
persona misma humana, que busca su perfección y aplica a este fin los recursos que 
tenemos para controlar nuestras acciones. La libertad no es un bien absoluto, sino 
condicionado por la herencia, el temperamento, la educación, los hábitos, es decir, por 
todo el substrato personal de cada hombre. Además, tiene las limitaciones sociales; 
toda libertad, dice nuestro autor, es siempre co-libertad, y se desarrolla en simbiosis 
con otras personas. A este propósito Jerphagnon recuerda con palabras de Nedoncelle 
la importancia del influjo de las personalidades radiantes en el desarrollo de la per- 
sona humana. En las personalidades radiantes, como un Newman, cada uno descubre 
un aspecto de su yo ideal que ignoraba. 

Pero esta dependencia del ser humano con respecto a los demás no es una seryi- 
dumbre, sino una ley de vida que se ha de respetar. Las relaciones intersubjetivas que 
ligan a los seres libres, sin que ello suponga una mengua de libertad, nos ayudan «a 
comprender en esfera superior las relaciones del hombre con su Principio creador y 
redentor. Del hecho de la creación y redención nacen misteriosas relaciones. Por la 
redención llama Dios a todo hombre a incorporarse a una Familia divina, es decir, a 
unas relaciones trascendentales con el Padre, el Hijo y el Espíritu Santo, que enri- 
quecen su personalidad. Los problemas de la libertad hay que resolverlos desde la 
altura de estas relaciones filiales con Dios. La gracia no suprime ni reemplaza la na- 
turaleza. El orden de la redención deja intacto el de la creación. No es suprimida la 
libertad humana, sino creada la libertad cristiana, es decir, llamada a una empresa de 
creación de nuevos valores. Por eso la significación más profunda del dogma cristiano 
de la Providencia y Predestinación no es el abandono en brazos de un destino ciego, 
sino el llamamiento a una superior perfección, a una vida que responde a las aspiracio- 
nes más profundas del corazón, es decir, de la misma libertad. En otras palabras, es 
una vocación al pleno desarrollo de la personalidad amorosa, correspondiendo al amor 
infinito que la atrae, y al que puede también renunciar. 

Todo el libro de Jerphagnon se mueve a una grande altura de especulación religiosa, 


con un gran sentido pedagógico de las exigencias del espíritu actual. 
V. CAPÁNAGA 


BRUNNER, August, Viele Religionen eine Wahrheit: Die Religionen und das Christen- 
tum, Kevelaer (VERLAG BUTZON UND BERCKER), 1958, 32 págs. 


En este breve opúsculo el doctor Augusto Brunner hace una apología del Cristia- 
nismo. La multitud de religiones que actualmente se conocen agrava sin duda la cues- 
tión religiosa. Hay una grande diversidad de religiones, y sus seguidores -esperan de 
ellas la salvación. Pero no todas pueden ser al mismo tiempo verdaderas. En el mundo 
antiguo sólo el judaísmo tuvo conciencia de su verdad absoluta y consideró como falsos 
todos los dioses. 

Ahora al Cristianismo ha pasado esta prerrogativa. La Religión cristiana se pre- 
senta como la absolutamente verdadera. ¿Es esto una arrogancia o una presunción? 
No: €l tiene títulos de garantía que la certifican de su excelencia única. Ella se pre- 
senta como la Religión revelada, dueña de los secretos de lo futuro, poseedora de la 
ciencia de Dios y del verdadero culto que debe tributársele. Nadie puede conocer el 
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los si Hijo. El Cristianismo 
ser íntimo de Dios sino sólo Él y Él ha hablado al mundo de su 
es la Religión revelada por el Hijo de Dios. Es la Religión del amor divino, que hace 
a los hombres hijos de Dios. : ' E 
Estas verdades fundamentales las expone el doctor Brunner con un estilo límpido 


iv hombres de hoy. 
y suasivo, muy adaptado a los y V. CAPÁNAGA 


ABRANCHES, Cassiano dos Santos, Metafísica, Braga (LIVRARIA CRUZ), 1956, 366 págs. 


Este compendio de Metafísica del Profesor de Filosofía de Braga Casiano de Abran- 
ches está concebido según el plan clásico de las escuelas, aunque tiene la ventaja de 
hablar con un lenguaje claro y moderno, así como también la abertura suficiente para 
un manual a la problemática contemporánea. 

Según el autor, la historia de la filosofía muestra que los problemas fundamentales 
de la metafísica son siempre los mismos y sóla se conoce su desarrollo en la profun- 
didad mayor de las soluciones. Nuestro método de pensar ha modificado los conceptos 
y las fórmulas expresivas de la filosofía antigua y medieval, y es preciso tener en 
cuenta estas modificaciones. Por eso Abranches desarrolla una metafísica abierta, sin 
exclusivismos, que intenta superar las antinomias, en una síntesis superior, que se 
incorpore las especulaciones de la filosofía moderna. Por eso el autor alude frecuente- 
mente a los autores modernos, así como aprecia la célebre conferencia de Heidegger 
Was ist Metaphysik? 

Los tres grados de la abstracción le sirven para ordenar los conocimientos humanos, 
dando a la metafísica el lugar último que le corresponde. 

El autor cree en la fecundidad del tomismo, que es una filosofía abierta y capaz de 
incorporar en su sistema los nuevos aspectos que los análisis a veces profundos de la 
filosofía moderna han descubierto. Su idea del ser, así como sus relaciones fundamen- 
tales, pueden abrazar sintéticamente todos los aspectos, Aun los más asombrosos des- 
cubrimientos científicos no tocan los principios de la metafísica tomista. 

Por eso polemiza con los modernos, con Heidegger por ejemplo, para quedarse con 
los mejores frutos de la antigua especulación. 

Los temas que se desarrollan en este libro responden también al contenido de la 
metafísica escolástica: conocimiento científico y conocimiento metafísico, estructura 
de la idea del ser, captación del ser, analogía y unidad del ser, ser y causalidad, ser 
y finalidad, unidad y causalidad, de los seres al Ser. Un epílogo y un apéndice sobre el 
tomismo y Filosofía cierran el volumen. Para exponer sus ideas, el P. Abranches busca 
la concretez de los ejemplos tomados de la experiencia. Dado el carácter elemental de 
este compendio, el autor ha tenido que tratar muy sumariamente algunas cuestiones. 
Mas para una iniciación en la metafísica escolástica es un excelente manual. 

V. CAPÁNAGA 


CRUZ HERNANDEZ, Miguel, La doctrina de la intencionalidad en la fenomenología, 
Salamanca (UNIVERSIDAD DE SALAMANCA), 1958, 116 págs., rca. 


Cruz Hernández estudia en su libro la doctrina de la intencionalidad en la feno- 
menología y concretamente en Husserl y Scheler. Francisco Brentano influyó sobre 
Husserl y Scheler. De ahí el primer capítulo sobre Brentano y la vuelta a la intencio- 
nalidad. Fué la Filosofía de Brentano quien abrió el camino al pensamiento actual. 
A continuación del capítulo dedicado a Brentano viene el estudio sobre Husserl. En 
su refutación del psicologismo emplea Husserl lo que después —y debidamente per- 
feccionado— constituiría el método fenomenológico. Grandes eran las ambiciones de 
este método, ya que pretendía ser nada menos que el fundamento de una filosofía 
primera. La intencionalidad en la filosofía de Husserl, la intencionalidad de la concien- 
cia y de los fenómenos, las especies intencionales y la intencionalidad del conocimiento 
son los puntos sobresalientes de lo que constituye la primera parte de este serio tra- 
bajo. Scheler —Adán del Nuevo Paraíso en frase de Ortega y Gasset— constituye la 
segunda parte del estudio. Scheler conoció la fenomenología por medio de los discípu- 
los de Husserl y Brentano, pero no se limitó a la escuela fenomenológica. Casi toda 
la historia de la Filosofía encuentra un eco en su pensamiento. Resumiré en pocas 
palabras el plan de esta segunda parte: la intencionalidad en la filosofía de Scheler 
la intencionalidad emotiva y la intencionalidad de las personas y del amor. ) 


El libro no es sino el que í > i i 
- q cabía esperar de Cruz Hernández: serio, maduro y bien 


P. FéLix Ruiz 


CASSIRER, Ernst, Das Erkenntnis-problem in der Phi ¿ i 
r , losophie 
neueren Zeit, Stuttgart (W. KOHLHAMMER VERLAG), 1957 bo dro qu 


La obra, casi diríamos monumental de Cassirer 
) ( y ] . sobre El problema del i 
en la filosofía y la ciencia de los tiempos modern8s no necesita Presentacion 
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dos los tres primeros tomos en Berlín entre los años 1906-1920, fué rápidamente tra- 
ducida y reeditada en distintos idiomas, pasando a constituir desde el primer momento 
de su aparición una obra fundamental para la historia y la sistemática del problema 
del conocimiento. 

El volumen que presentamos hoy a nuestros lectores no es una reedición más de 
la misma, sino que constituye su conclusión, haciendo el tomo número cuatro. Ante- 
riormente a la publicación en Stuttgart, sobre la que hacemos nuestra nota, había 
aparecido ya una traducción en inglés con el título The Problem of Knowledge: Philo- 
sophy, Science, and History since Hegel, publicada por YALE UNIVERSITY PRESS, 
New Haven, 1950. 

Las márgenes históricas por las que discurre la sabia investigación de Cassirer vie- 
nen precisadas por las dos fechas que, entre paréntesis (1832-1932), cierran el título 
completo: El problema del conocimiento en la filosofía y la ciencia de la edad contem- 
poránea, desde la muerte de Hégel hasta la actualidad. 

Consciente el autor de que, como en la densa introducción declara, pasaron los tiem- 
pos de las grandes construcciones filosóficas en las que se pretendía abarcar sistemá- 
tica y orgánicamente todo el saber, reconoce, sin embargo, la necesidad de una síntesis 
final integradora de los resultados de la investigación particular. Reconociendo las di- 
ficultades enormes del empeño, Cassirer no lo ha declinado, sino que acometió la tarea 
con todo el coraje y eficacia que su enorme bagaje cultural y su extraordinaria pre- 
paración filosófica garantizaban. 

Este cuarto volumen, conclusivo de la obra general, se estructura en tres libros: 
la ciencia exacta, el ideal noético de la biología y sus variaciones, formas y direcciones 
fundamentales del conocimiento histórico. 

Con una extraña maestría en la que erudición científico-filosófica e inteligencia 
profunda de los problemas fundamentales se conjugan en una difícil claridad va con- 
siderando Cassirer los grandes problemas que cada una de las ciencias, o mejor órde- 
nes científicas, por él atendidos, presenta a una reflexión filosófica seriamente preocu- 
pada por el conocimiento en cada uno de ellos. 

En los cinco capítulos dedicados a la ciencia exacta se estudian sucesivamente y al 
hilo de la historia el problema del espacio y el desarrollo de la geometría no eucli- 
diana, la función del pensamiento y de la experiencia en la construcción de la geome- 
tría, los conceptos de orden *y medida en esa misma ciencia, el concepto de número 
y su fundación lógica y, en fin, la meta y los métodos de la teoría física. 

El libro segundo se divide en seis capítulos. Tras haber estudiado el problema de 
la clasificación y la sistemática de las formas de la naturaleza, se ocupa en el capítulo 
segundo de la idea de metamorfosis y de la «morfología idealista». Los capítulos ter- 
cero, cuarto y quinto están dedicados al tema de la evolución. En el tercero hace la 
historia del mismo en cuanto problema y máxima, considerándolo en el cuarto como 
dogma y principio cognoscitivo para estudiar, en fin, en el quinto la mecánica de la 
evolución y el problema de la causalidad en la biología. En el último y sexto capítulo 
de este libro segundo se asiste a lo que él llama el combate del yitalismo y la «auto- 
nomía de lo orgánico». 

El líbro tercero pasa revista a las teorías fundamentales elaboradas en Europa 
contemporáneamente a propósito del conocimiento histórico, desde Herder hasta Re- 
nan y Fustel de Coulanges, pasando por el romanticismo y los comienzos de la ciencia 
erítica de la historia, la teoría histórica de las ideas (Niebuhr, Ranke, Humboldt), el 
positivismo /y su ideal histórico de conocimiento (Hipólito Taine), la teoría del estado 
y de la constitución como fundamentos de la narración histórica (Teodoro Mommsen), 
la narración política de la historia y la historia de la cultura (Jacobo Burckharat), la 
tipificación psicológica de la historia (Carlos Lamprecht), en fin, el influjo de la his- 
toria de la religión sobre el ideal histórico de conocimiento (David Strauss, Renan, 
Fustel de Coulanges). Todas estas direcciones no fueron capaces de ofrecer una solu- 
ción unitaria y común del problema del conocimiento en general, pero en cuanto tra- 
bajaron en una tarea concreta de una dimensión o aspecto de la realidad histórica y 
su conocimiento, contribuyeron positiva y valiosamente al esclarecimiento parcial 


del tema. . k 
JosÉ RODRÍGUEZ 


HUSS, Ernst-Peter, Das Gesetz des Seins: Vom Atom zum denkenden Geist des Men- 
schen, Stuttgart (W. KOHLHAMMER VERLAG), 1951, 318 págs. 


El largo subtítulo nos apunta ya la intención y contenido general de la presente 
obra, que se inscribe en una dirección netamente metafísica: «Proyecto o ensayo filo- 
sófico de una interpretación universal del sentido (del ser) construída sobre la ley 
fundamental de toda evolución cósmica; justificada desde el punto de vista de las 
ciencias de la naturaleza merced a los resultados garantizados por la investigación de 
la astrofísica y de la física atómica, de la química, la astronomía y la biología; jus- 
tificada igualmente desde el punto de vista de la religión merced a las afirmaciones 
de la pura doctrina cristiana». . 

Ya inicialmente se previene el autor contra las presumibles críticas que, si no la 
intención, sí al menos el método indicado ya en el subtítulo pudiere alzar. Críticas 
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que, estima el autor, se deberá en buena parte a la «circunstancialidad» es AS 
que en su obra ha tenido necesariamente que emplear y que espera sea se na ñ 

en los lustros por venir. Pero declara al mismo tiempo con imperturbable con anza 
que su concepción general alcanza más allá en el tiempo que cualquier ra ms 
mana. Y a exponerla se lanza el autor a través de las trescientas páginas amplias e 
su obra bajo los auspicios del decir kantiano: «La tarea más urgente del hombre: 
saber lo que ha de ser para ser un hombre». y. ; 

La primera parte está dedicada al estudio de «los presupuestos crítico-noéticos para 
la respuesta de la cuestión universal «por qué». Estudia Huss en este capítulo las 
cuestiones «cómo» y las cuestiones «por qué», el concepto de energía en general y el 
de energía física, en especial junto con las teorías sobre el surgimiento del mundo, 
los conceptos de alma e individualidad, en sí y en relación con el proceso de evolución 
del hombre; el concepto de espíritu-perfecto, ya sea considerado desde el punto de 
vista dogmático-religioso, ya como hipótesis científica; en fin, la ley fundamental de 
todo proceso evolutivo cósmico, construída sobre «la hipótesis de Dios». Lo que plantea 
en definitiva el problema de la justificación de semejante ley fundamental y de la 
mencionada hipótesis. A ello está dedicado el segundo capítulo o parte, el más extenso 
y constitutivo del grueso del libro: «La creación como proceso evolutivo característico 
y predeterminado mediante la «ley-fundamental». Huss divide esta parte, no sin cierta 
originalidad, en siete «Oktaven», cada una de las cuales tiene su propio «motivo» y 
brinda su peculiar «resultado». Cada una de estas «octavas» (motivo musical simbó- 
lico) representa una parte característica del proceso en el interior mismo de la tota- 
lidad procesual. De ahí que valga el principio: «Merced a la periodicidad de los siete 
grados de maduración consiguientes de la: octava inferior la periodicidad del proceso 
evolutivo general se halla ya en ella por ley y principio predeterminada. La evolución- 
individualización tiene lugar en las siete octavas consiguientes. Por su parte, cada una 
de las siete octavas de la evolución consta de siete grados de maduración». Y cada uno 
de los grados de maduración de las siete octavas tiene, a su vez, su propio acento. 

Exponer al lector, siquiera fuese apretadamente, el contenido (motivo y resultado) 
de cada una de estas denominadas por el autor «octavas» sería marearle en el embrollo 
de unos resúmenes tanto más ininteligibles cuanto que el detalle mismo de las expo- 
siciones originales del autor resultan ya harto intrincadas entre citaciones de cientí- 
ficos y filósofos, gráficas ilustrativo-explicativas y prolijos desarrollos temáticos en los 
que la erudición científica y la reflexión filosófica se mezclan extrañamente. 

El motivo de la primera octava lo constituye el estado que, intentando traducir al 
autor, llamaríamos «proto-anímico», estado requerido para la efectuación de tipo sub- 
jetivo en general. El resultado respectivo es la rítmica de las octavas y la predetermi- 
nación, con ella, de todo el proceso evolutivo. La segunda octava tiene por motivo el 
despliegue bipolar de la subjetividad y ofrece como resultados el universo precósmico 
y las dimensiones espacio-temporales, la gravitación y la rítmica de los mundos. El 
desarrollo de la subjetividad multipolar es, en cambio, el tema de la tercera octava, 
del que resultan la formación y conservación de los «tipos» merced a la división de las 
funciones, el principio de la constitución del núcleo atómico, la estructura y rítmica 
de los núcleos atómicos y su sistema periódico, el sistema expansivo de la Vía Láctea 
y, en fin, el tipo «Alte Sonne». La cuarta "octava se ocupa del mantenimiento de la 
existencia como superación subjetiva de los efectos disgregadores del ser condiciona- 
dos por el circummundo. Resultados son la saturación atómica y la formación molecu- 
lar y las combinaciones químicas, las fuerzas vinculadoras entre átomos y moléculas, 
la electricidad física y el magnetismo, los tipos «Neue Sonne» y «Alter Planet», los 
estados agregatorios de materia, las células cristalinas elementales, las segregaciones 
lunares y el tipo «Neuer Planet». Con la quinta octava avanzamos un paso más: se 
trata ahora de la autoconservación subjetiva con ayuda de la percepción. Los resulta- 
dos: la electricidad biofísica, la molécula vital y su estructuración mono y policelular, 
la evolución de las plantas sobre la base de los tejidos celulares, el principio 
hojaraíz ya preyacente en la estructura núcleo-atómica en el sentido goethiano 
de la protoplanta, la evolución de las plantas y el desarrollo hacia estados supe- 
riores, la evolución animal desde el tipo gusano a los primates, vieja y nueva formación 
cerebral, percepción en el ciclo reactivo y percepción de valoración libre. Con la sexta 
ectava hemos alcanzado ya a la afirmación espiritual del yo con ayuda del pensar y 
el conocer que nos llevan, como resultado, de la vivencia instintivo-intuitiva, sobre el 
pensamiento crítico, hasta el conocimiento intuitivo-consciente, con lo que nos :«estable- 
cemos en la época histórico-espiritual del ser humano que alcanza la crisis resoluble 
del siglo XX. La libre plenificación de sentido que le ha sido concedida al ser portador 
de conciencia y que se presupone al conocimiento del sentido forman el motivo final 
de este septenario de octavas, cuyos últimos resultados son: forma y extensión de la 
responsabilidad espiritual, la inmortalidad y el «Juicio Final» considerado desde el pun- 
to de vista de las ciencias del espíritu. 

La tercera parte, final de la obra completa, está dedicada a analizar la situación del 
hombre y de las exigencias fundamentales que su superior orientación espiritual pre- 


senta a las religiones y las Iglesias, a los Estados, los legisladores y educadores, en 
fin, a las ciencias mismas. 
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Una tabla-resumen, en la que se coordinan sinópticamente los motivos y resultados 
de cada una de las siete octavas, mencionados ya sumariamente en esta nota, según los 
siete respectivos grados de desarrollo y evolución, cierra, en apéndice, este «Proyecto 
filosófico de interpretación universal». 

JosÉ RODRÍGUEZ 


ADORNO, Theodor, W., Zur Metakritik der Erkenntnistheorie, Stuttgart (W. KOHL- 
HAMMER VERLAG), 1956, 252 págs. 


Pretende ser la presente obra del profesor Adorno una contribución, como su mis- 
mo título indica, a la metacrítica de la teoría del conocimiento. El material base de 
esta contribución lo constituyen una serie de estudios sobre Husserl y las antinomias 
fenomenológicas. Como alguien ha señalado con acierto, puede caracterizársela como 
un ensayo de desarrollar el programa implícitamente contenido ya en la introducción 
a la fenomenología de Hégel. Merced a una crítica inmanente de los escritos más efec- 
tivos del gran pensador idealista, intenta mostrar a qué contradicciones lleva el ensayo 
filosófico idealístico-inmanentista en su más amplio sentido. 

Surgida la obra, materialmente, de manuscritos de los años de la emigración en 
Oxford (1934-1937), se propone, formalmente, desarrollar «ante un modelo concreto la 
cuestión de la posibilidad y verdad de la teoría del conocimiento». La filosofía de 
Husserl es, en el propósito, sólo ocasión para la tarea, no meta de la misma. Sin las 
pretensiones filológicas o hermenéuticas que hoy parecen haberse constituído en moda 
de la literatura filosófica, y a base siempre de los textos y fuentes fundamentales (de 
las que se excluye, sin embargo, por razones metodológicas y temáticas, la Formale 
und transzendentale Logik, las Cartesianischen Meditationen y algunos trabajos pre- 
fenomenológicos como la Philosophie der Arithmetik), el autor lleva su discurso directa 
y rigurosamente a la solución o esclarecimiento de la cuestión planteada. 

Introductoriamente empieza Adorno. por exonerarse de la posible acusación de artbi- 
trariedad ante su intento de esclarecer dialécticamente, con espíritu dialéctico, la Fe- 
nomenología de Husserl. Pudiera la Filosofía, en cuanto semántica tientífica, traducir 
el lenguaje en lógica y le quedaría aún como tarea especulativa a realizar traer la ló- 
gica a expresión hablada. 

Se articula el libro en cuatro capítulos dedicados respectivamente a la «Crítica del 
absolutismo lógico», a la «Especie e intención», «Para la dialéctica del concepto teórico- 
noético», «La esencia y el puro yo». 

En su crítica del absolutismo lógico empieza el autor por esclarecer previamente, 
en unas páginas de extraordinaria densidad filosófica, que resulta imposible siquiera 
resumir, los conceptos de metafísica, filosofía y ciencia, para demorarse luego en las 
dimensiones realistas, presupuestales, mecanicistas y semánticas de la lógica y la lo- 
gística, explicitando, en fin, las contradicciones y aporías del absolutismo lógico y las 
implicaciones psicológico-empíricas del pensamiento. 

En el capítulo segundo lleva a cabo el autor un análisis magistral de la problemá- 
tica compleja que la intencionalidad en sus distintos momentos y el «eidetismo» con 
sus elementos noésico-noemáticos implican, considerando al mismo tiempo sus relacio- 
nes dialécticas con la abstracción de una parte y la intuición de otra en el juego total 
de la conciencia. Ñ 

La fenomenología como teoría del conocimiento, positivismo y platonismo, la «fun- 
damentación», ontologización de lo fáctico, la cosa como modelo de lo dado, paradojis- 
mo de la intuición pura, sensación y materialismo, «Gestalt», intencionalidad y consti- 
tución, crítica de la teoría de las correlaciones, el tránsito de Husserl al idealismo 
trascendental..., son algunos de los epígrafes temáticos que integran el amplio capítulo 
tercero. 

Los minuciosos análisis realizados en el capítulo cuarto sobre la esencia y el yo 
concluyen con unas reflexiones sobre «el fin del idealismo». El idealismo no es senci- 
llamente la no-verdad; es la verdad en su no-verdad. La apariencia idealística es tan 
necesaria en su origen como en su pasado. Que la conciencia toma siempre una forma 
monadológica, que al individuo le aparece el saber de sí mismo más inmediato y cierto 
que el saber análogo de todos los otros, es una apariencia justa de un mundo falso 
en el que los hombres son extraños los unos a los otros y en el que su comportamiento 
mutuo viene determinado inmediatamente y tan sólo por sus particulares intereses, en 
los que, sin embargo, vuelven a cumplirse leyes generales y «esenciales»: como el 
«eidos» trascendental de Husserl en la mónada. El fundamento del paradojismo, la 
concepción monadológica del hombre, se resolvería si, por fin y de una vez, la con- 
ciencia se reglara por el ser del que siempre se dijo sin verdad que estaba fundado 


la conciencia. p 
So JosÉ RODRÍGUEZ 


MARTINS, Diamantino, O problema de Deus, Braga (LIVRARIA CRUZ), 1957, 240 págs. 


Diamantino Martins, profesor de la Facultad de Braga, es uno de los actuales pen- 
sadores portugueses más familiarizados con la problemática contemporánea. En Espa- 
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ña se le conocía ya por su estudio premiado so S 
mos aquí trata del problema de Dios con un lenguaje cálido y moderno. Cada pee pie 
es una excursión agradable por un mundo rico de perspectivas intelectuales. ppm 
tino Martins, aun siendo un pensador de recia formación escolástica, acude E ras 
fuentes y toma su luz de las experiencias y testimonios de psicólogos y caracteri pa 
de convertidos y místicos y de almas que repiten lo que decía Lyautey: Toda mi vida 
fuí un atormentado por lo Infinito, atormentado por el problema de Dios. 

El tormento de Dios en las almas es una de las formas más interesantes de la pre- 
sencia de Dios en el mundo. Sobre el estilo. de este libro es ya un indicio el texto de 
Unamuno que sirve de epígrafe al primer capítulo: «Se me encendió el hambre de 
Dios y el ahogo del espíritu me hizo sentir, con su falta, su realidad. Y quise que 
haya Dios, que exista Dios». El autor pues quiere despertar en las almas de hoy esta 
hambre metafísica que también había atormentado muchos siglos antes a otro gran 
famélico de Dios, que es San Agustín: «Interiormente tenía hambre de Ti, que eres 
el verdadero manjar de nuestras almas, Dios mío». . 

Por esta causa aquí se da grande importancia al sentimiento. Sin descuidar el pen- 
samiento abstracto cuando conviene, Diamantino quiere suscitar un conocimiento más 
vivo e íntimo. Pretende poner a los hombres de hoy en viva relación con Dios, pues, 
como dice él mismo, «queramos o no, somos de Dios; queramos o no, somos como 
Dios; queramos o no, somos para Dios». A; 

Este ser para Dios, esse ad Deum, que traduce en un lenguaje abstracto el Fecisti 
nos ad Te, de San Agustín, es la relación fundamental de la criatura humana con el 
Creador. Hacer sentir esa relación, de causalidad eficiente, ejemplar y final, que con- 
viene á Dios, es el más alto propósito de este libro de Diamantino. Tanto el senti- 
miento de inquietud como el de reposo tienen vigencia en la dialéctica que emplea el 
filósofo portugués. Dios es a la vez espuela y aguijón de saludables inquietudes y 
centro de reposo y deleites subidísimos. El Dios, pues, a quien estas páginas llevan no 
es el Dios de los filósofos, sino el Dios de Abrahán, de Isaac y Jacob, el Dios “de las 
relaciones personales, el Dios vivo sub specie personalitatis. O como repite “el autor 
con Unamuno: «El Dios de quien tenemos hambre es el Dios a quien oramos, el Dios 
del Pater noster, de la oración dominical». 

En busca de este Dios, Diamantino recorre el espacio de la Nada al Infinito y ex- 
pone la dialéctica de la existencia, como ser para Dios, e indaga quién es Dios y el 
problema del ateísmo, en particular del ruso, para concluir que nos hallamos en un 
universo de luz, en cuyo centro estamos, bañados por el resplandor de la presencia de 
Dios. «Es necesario desvelar el sentido divino de todo, el significado de todo ser, como 
revelación de Dios». 


bre Bergson. En el libro que anuncia- 


V. CAPÁNAGA 


SIEGMUND, Georg, Die Welt als Gottes Spur, Dusseldorf (PATMOS VERLAG), 1958, 
104 págs. 


En este trabajo ha recogido Siegmund las pruebas de la existencia de Dios, tal 
como las han formulado los grandes pensadores y representantes de la ciencia. En la 
introducción prepara a los lectores para gustar la parte antológica que constituye el 
nervio de la obra. Que los hombres puedan erguirse con su razón natural al conocí- 
miento de Dios, es un hecho afirmado por la Biblia. Que realmente se han elevado a 
este sublime conocimiento es también un hecho de la historia. Siegmund considera 
sobre todo tres pruebas: la teleológica, la cosmológica y la de la contingencia del 
mundo. Se detiene con particular morosidad en los descubrimientos de las maravillas 
de la vida y de los instintos de los animales. También menciona la prueba moral, fun- 
dada en la voz de la conciencia o en el hecho de la intimidad de la obligación moral, 
que no tendría ningún sentido sin la existencia de un legislador superior. Y a este 
propósito en la parte antológica reproduce unas páginas célebres de Newman, finísimo 
analista de la conciencia moral del hombre. 

Si el hombre primitivo se alzó fácilmente de la consideración de los fenómenos del 
mundo a la concepción de un Ser superior, ¿Cuántos más motivos tiene el hombre de 
hoy, que conoce muchos más secretos y maravillas del mundo de la materia y de la 
vida y de la historia y contingencia del cosmos? 

E Tanto el microcosmo como el macrocosmo testimonian la existencia del Creador sa- 
pientísimo de todas las cosas. Así la física atómica, la astronomía y la astrofísica han 
revelado la contingencia y temporalidad del mundo. G. Siegmund, siguiendo las huellas 
de Pío XII en su célebre discurso a los académicos pontificios del 22 de noviembre 
de 1951, ofrece esta nueva visión cosmológica, que ha conquistado la ciencia moderna 
para concluir que los estudios exactos y profundos realizados por los investigadores 
científicos han puesto las bases experimentales para establecer la existencia de un 
principio del mundo y de un Creador de la materia. Las pruebas clásicas de la existen- 
cia de Dios, formuladas por la sabiduría cristiana, se han robustecido con la ciencia 
moderna. 

La parte más interesante de este libro es la antología de los pens 
en tres series: los pensadores griegos, Anaxágoras, Eócratós Pa 
pensadores cristianos, San Agustín, Santo Tomás, Newman, Scheeben, y los filósofos 
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y naturalistas modernos, como Kant, R. Mayer, A. Trendelemburg, Hans Driesch, 
E. Russell, Ferd, Hoff, Lecomte du Nouy, J. Jeans, H. Vogt. Finalmente expone la 
doctrina del Concilio Vífticano y de dos Papas contemporáneos: Pío X y Pío XII. 

La prueba de la existencia de Dios de San Agustín está tomada del segundo libro 
acerca del libre albedrío, es decir, es la de las verdades eternas. ' 

Así concluye el autor con el dicho de Bacon de Verulam: «Es cierto, y la expe- 
riencia lo comprueba, que el conocimiento superficial en la filosofía puede llevar al 
ateísmo, pero el conoctmiento profundo lleva a la religión». 


VICTORINO CaPpÁxaGa 


HENGSTENBERG, Hans-Eduard, Philosophische Antropologie, Stuttgart (W. KOHL- 
HAMMER VERLAG), 1957, 396 págs. 


«Antropología filosófica es la teoría del hombre desde el punto de vista de su ser- 
hombre. Con lo que se diferencia fundamentalmente de todas las ciencias que, aun te- 
niendo que ver con el hombre, lo hacen, sin embargo, desde puntos de vista reglonales: 
psicológico, biológico, etc. La posibilidad de semejante antropología integral que traiga 
a expresión conceptual al hombre como totalidad ha sido frecuentemente discutida.» * 

Las casi cuatrocientas páginas de esta obra son precisamente la fundamentación y 
desarrollo críticos de esa posibilidad que constituye, al actualizarse, la antropología 
filosófica en cuestión. 4 

Frente a las concepciones particularistas del «naturalismo», según la que el hombre 
no es sino un ser más entre los otros (anorgánicos, plantas, fieras), si bien situado ei 
un nivel superior, y del «humanismo», que pretende explicarlo todo a partir del aná- 
lisis de una estructura fundamental e irreductible del comportamiento humano, el 
presente trabajo se alinea en esta segunda dirección. Empieza, en efecto, por señalar 
algunas de esas estructuras o comportamientos fundamentales del hombre. Tales, sin 
embargo, que exigen y posibilitan un mejor esclarecimiento y adopción de cuanto en 
la teoría naturalista, con su esquema de los «niveles», es realmente justificado y . 
aprovechable. 

«El hombre es aquel ser que sólo alcanza su plenitud si, al menos transitoriamente, 
se ha hecho problema de sí mismo.» Esta problematización responde al despliegue mis- 
mo natural de su propia situación esencial. El análisis de esta situación esencial lo 
hará el autor sobre los presupuestos fenomenológicos del «In-der-Welt-sein» heidegge- 
riano. Desde ellos cree el autor posible transitar con éxito al plano crítico-metafísico, 
en el que, sin embargo, serán posibles las discrepancias. 

De acuerdo con estos puntos de vista metodológicos, la obra se desarrolla en dos 
dimensiones fundamentales: la fenomenológica, que comprende toda la primera parte 
del libro, y la metafísica, que abarca las tres partes restantes: para una metafísica del 
espíritu, para una metafísica de la vida humana, para una metafísica de la totalidad 
humana que se concluye con unas reflexiones sobre «el sentido del ser humano». 

Todas las determinaciones fenomenológicas del «In-der-Welt-sein» del hombre des- 
cansan en la determinación fundamental de que el hombre es el ser capaz de «objeti- 
vismo» (Sachlichkeit = cosismo, realismo-objetivismo) y urgido a decidirse en pro o en 
contra de él. Tres comportamientos fundamentales tiene el hombre: realista (sachlich», 
no-realista (unsachlich), utilitario (utilitir). Libre el hombre en su decisión, está, sin 
embargo, condicionada por las cosas. El hombre, capaz de objetivismo, lo es también 
de aprehender el sentido de las cosas, sin que la estructura relacional que todo «sentl- 
do» necesariamente implica signifique subjetivación o relativización del mismo. Es en 
la realización del sentido donde el hombre alcanza la plenitud de su situación, de su 
«In-der-Weltsein». El hombre, por otra parte, es el ser que, merced a su cuerpo, se 
halla especializado en su referencia a las cosas. Corporeidad y objetivismo son la hase 
para una determinación fenomenológica de la comunidad a la que el hombre está 
esencialmente llamado. El hombre, en fin, en esta perspectva siempre fenomenológica, 
es el ser abierto a la nada y a la infinitud, ante la que tiene que decidirse también: 
o por el Dios verdadero o por los dioses falsos. 

Preguntándonos por el fundamento de la racionalidad esencial del hombre a las 
cosas, llegamos al espíritu y transitamos así del plano puramente fenomenológico al 
metafísico. La esencia y los actos del espíritu tienen como características ontológicas 
rundamentales: sencillez o simplicidad, supracircunstancialidad y supratemporalidad, 
permanencia. A partir de una ontología del Acto se estructura la del espíritu y de la 
mismidad (Selbst), caracterizados por la simplicidad entendida como plenitud unitaria 
de los distintos miembros constitutivos: intelecto, voluntad, sentimiento. La mismidad 
no es sino la unidad de los actos realizados hasta un momento dado según una deter- 
minada ordenación ontológica, y se halla en una constante dilatación dentro del marco 
de su situación individual. Esa dilatación determina la posibilidad de encuentro entro 
el hombre y los entes. De la positiva simplicidad del espíritu se deriva su natural 
inmortalidad. F . A 

El polo vital («Lebenspol») de la existencia humana se caracteriza por la tensión 
polar entre cuerpo y espíritu. Una investigación fenomenológica sobre las relaciones 
entre espíritu y materia en general, a partir, por ejemplo, del lenguaje, lleva a deter- 
minar las leyes de expresión que rigen aquellas relaciones. Leyes que hallan su fun- 
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damento en lo que el autor llama «crtonischen Grund», el pin ad 
aquello «dado» con lo que se encuentra «ya» el espíritu Y del que pena dG 
cialmente le separa un «Hiatus». Pero: el cuerpo es, al mismo tiempo, también un - 
mento de toda configuración humana en el tiempo, incluída la historia con sus «Kairos». 
Sólo merced a la mediación del cuerpo tiene el hombre conciencia del tiempo y del 
mundo. Y sobre el sentido ontológico tejido entre cuerpo y espíritu descansan todas 
las iguraciones humanas personales de sentido. p : 
5 no su parte se Os parece como la unidad vital y raíz del comportamiento 
utilitario y, al mismo tiempo, como la unidad «estigmatizada» esencialmente por el espí- 
ritu en su existencia, haciendo que la vida del hombre sea «mehr als Leben». También 
el yo, a semejanza del cuerpo, es llamado por el espíritu desde el «fundamento któnico» 
para constituirse en una especie de partidario. Cuerpo y yo integran la: bisílaba «pala- 
bra de la vida» que el espíritu pronuncia. ' > 
Tras estas consideraciones metafísicas sobre cada uno de los dominios constitutivos 

de la existencia humana, emprende el autor en el último capítulo una interpretación 
metafísica de la totalidad humana como requisito para el esclarecimiento definitivo de 

lo que sea la «personalidad». Entre el espíritu y la vida, entre el principio del espíritu 

y el de la vida, es preciso admitir un tercer principio: el de la personalidad, de modo 

que «la persona humana está constituída por espíritu, vida y el principio de persona- 
lidad». Es en este «principio de personalidad» donde halla conclusión y perfección la 
unidad constitutiva del hombre. El principio de personalidad es una forma dinámica - 
vinculativa del espíritu y la vida. «La manera como se unen lo espiritual y lo mate- 

rial en las configuraciones expresivas da por resultado la individualidad.» Resulta, por 
tanto, que el principio de personalidad es aquel en que el hombre posee su individua- 

lidad y que esta individualidad estriba en la forma como en cada hombre espíritu y 
materia, espíritu y cuerpo, se hallan siempre y unitariamente vinculados. Por otra 
parté, es ese mismo principio de personalidad el que salva el «Hiatus» existente entre 
espíritu y vida, y en él se integra la totalidad de la persona humana. Tres elementos 
constituyen la persona humana: espiritualidad, autoconsistencia e individualidad. Toda 
persona se diferencia esencialmente de cualquiera otra. La quintaesencia de todas las : 
realizaciones espirituales, anímicas y corporales: necesaria e íntimamente vinculadas en 

una unidad irrepetible define la personalidad. Sobre el fundamento de su persona el 
hombre se despliega hacia la personalidad. La personalidad incluye el ser de la perso- 

na, no viceversa. El hombre es una persona constituída singularmente en cuerpo y es- 
píritu y que supera las singularidades en la necesaria vida de comunidad, singular e 
irrepetible a su vez. d 

Tras unas páginas dedicadas al estudio de los: «existenciales» o categorías del 

«In-der-Welt-sein» del hombre y al esclarecimiento de la libertad a la luz de la teoría 

de los existenciales, concluye esta voluminosa antropología filosófica con una refiexión 
metafísica sobre el «sentido del ser humano». Que el hombre tiene un sentido ontoló- 

gico es indiscutible, pero tal sentido ontológico no es el fin de sí mismo. Ese sentido 

del hombre se colma en tanto en cuanto irradia y se hace fecundo en una significa- / 
- ción *personalmente asumida. El hombre, como dice Pascal, se supera siempre a sí 
mismo infinitamente, sin por ello llegar nunca a ser infinito en su ser. El ser y la 
manera de ser del hombre estriba en este acontecer circular, en semejante «extensio» 
interminable. De donde resulta que la más alta determinación del hombre es la objeti- 
vidad (Sachlichkeit). Ahora bien, el hombre no ha de ser, por necesidad natural, obje- 
tivo-realista (sachlich), sino que sencillamente puede y debe serlo. La responsabilidad 

de cada cual es ocasional. «El hombre es el ser que se decide.» 

JOSÉ RODRÍGUEZ 


FROEBE, Olga, Der Mensch und die Sympathie aller Dinge: Eranos-Jahrbuch, 1955, 
Band XXIV (Herausgegeben von ...), Ziirich (RHEIN-VERLAG), 1956, 518 págs. 


Las Jornadas del año 1955 de «Eranos» estuvieron consagradas, con su tema «El hom- 
PI y la simpatía de todas las cosas», a festejar el ochenta aniversario del nacimiento 
de C. G. Jung, proponiéndose al mismo tiempo contribuir así a las investigaciones del 
gran psicólogo en dominios afines. : 5 

En una época como la nuestra, de profunda inquietud intelectual, «Eranos» pretende 
ser un pionero del espíritu en esa dirección creadora y conformadora siempre de nue- 
vos horizontes espirituales. En un clima de máxima libertad de espíritu, de alta cul- 
tura y profundo respeto por todos los auténticos valores del espíritu muchos de los 
A Ae de nuestros días se esfuerzan noblemente por 'ganár a la bar. 
EROS A progreso. Á ese mismo propósito obedece el «simposion» 

Las Jornadas a que nos referimos tuvieron lugar del 24 de agosto al 1 de septiem- 
bre del año 1955 en Ascona, interviniendo en ellas una decena de especial 
Ceses, suizos, alemanos, ingleses, americanos y judíos, constituyendo cada una de las 
colaboraciones, por su calidad y extensión, verdaderas monografías y “forman: 1 
conjunto una obra perfectamente organizada por la unidad de intención y de EN 
A ¡Como es La re o por los seguidores de las sesiones del círculo «Eranos» insela 
das el año 1933 e ininterrumpidas desde entonces en sus Jornadas anuales, el hombre 
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ha sido siempre el tema central de las mismas y, de modo particular, a partir «Cel 
año 1947. El hombre, en general (años 1947 y 1948; tomos XVI y XVID; Hombre y 
rito (1950; tomo XIX); Hombre y tiempo (año 1951; tomo XX); Hombre y energía 
(año 1952; tomo XXI); Hombre y tierra (año 1953; tomo XXI); Hombre y metamor- 
fosis (año 1954; tomo XXIID, son un índice singularísimo y elocuente de esta ejem- 
/¿:2r tenacidad en la preocupación por descifrar el misterio de lo humano. El volu- 
men XXIV, que hoy presentamos, representa un paso más en la marcha hacia ese cs- 
clarecimiento. Y la presente nota bibliográfica sólo pretende llamar la atención del 
lector interesado seriamente por la problemática «humanista» de nuestro tiempo haeia 
el esfuerzo generoso y cualificado que Eranos representa. 

El doctor Erich Neumann, de Tel Aviv, se ocupa de la experiencia de la unidad 
real y la simpatía de todas las cosas. Discretamente, las cosas naturales se nos mues- 
tran profundamente misteriosas; se mueven, vivas, animadas, resplandecientes de sen- 
tido, en un mundo que es poesía, y la vida, encantadoramente transfigurada por el 
hombre y el paisaje, se hace transparente y se manifiesta como un simultáneo más 
allá y más acá. 

El profesor Gershom Scholem, de Jerusalem, estudia la transmigración y simpatía 
ze las almas en la mística judía. Trabajo largo y seriamente documentado, que cons- 
tituye una contribución más al conocimiento de las dimensiones sin duda más apasio- 
nantes de la vida espiritual judía. 

Por su parte, el famoso especialista de París Louis Massignon presenta un breve 
ensayo interpretativo de Fatima y Hallaj como testimonios de la experiencia musul- 
mana de una compasión ordenada al universo entero. «En Islam, oú chaque áme doit 
porter son propre fardeau, oú chaque génération sera jugée á part, l'universalité de la 
compassion intervint de facon paradoxale comme une résurgence perpétuelle, transhis- 
torique de spiritualité, percant a travers la haie de la Loi, et a travers le cloisonnement 
des générations charnelles par la mort.» 1 A 

«El hombre y la simpatía de todas las cosas al fin de los tiempos» (según Jacob 
Boehme y su escuela) es el título de la colaboración de Ernest Benz, de Marburgo/Lahn. 
uno de los trabajos más importantes del volumen escrito bajo los auspicios de las pa- 
labras de N. Berdiaiew: «Pido a Dios todos los días por cuantos sufren torturas infer- 
nales y parto del supuesto de que tales tormentos no son eternos, lo que es esencialí- 
simo para mi vida religiosa». Si las contribuciones anteriores consideraban el hombre 
y la simpatía de todas las cosas desde el punto de vista del origen del hombre y de 
la humanidad, el presente lo considera más bien desde el punto de vista del teólogo: 
por referencia al fin de las cosas, pues la fe cristiana, según Benz, vive de la espera 
de una plenificación, al fin de los tiempos, de la historia santa que debe clausurar 
el desarrollo no sólo en el interior de la historia, sino también en el interior de la na- 
turaleza. 

Sobre algunas manifestaciones también de simpatía y teopatía en el Islam escribe 
un centenar de páginas documentadísimas el profesor Henry Corbin, de París. Su tra- 
bajo se circunscribe, empero, al círculo de los llamados «Fieles de Amor». En una 
primera parte, estudiando la pasión y la compasión divinas, Henry Corbin habla de la 
oración del. heliotropo, del «Dios patético», de la unión mística como «unión simpaté- 
tica». La segunda parte está dedicada a lo que él llama la «sofiología» y la «devotio 
sympathetica», analizando el poema sofiánico de uno de los «Fieles de Amor», la dia- 
téctica de amor y el femenino-creador. 

El doctor Walter Otto, de Tubinga, se ocupa del «mito protooriginario a la luz de 
la simpatía del hombre con el mundo», lo que significa, según sus propias palabras, 
que «la tan repetida pregunta acerca de la esencia del mito experimentará un nuevo 
esclarecimiento merced a la reflexión sobre la armonía y vinculación entrañables entre 
hombre y mundo, entre el ser de la humanidad y el ser de la cosmicidad». 

El profesor John Layard, de Londres, dedica un amplio estudio, con selecta docu- 
mentación bibliográfica final, a la identificación con el sacrificio de los animales. Tra- 
bajo en el que, tras algunos esclarecimientos verbales, previos al tema, expone, analiza 
e interpreta el autor el famoso mito del «To-we-we» de las Malekulas (Molucas?), en 
el que deseos incestuosos sufren una transformación externa para encontrar la socie- 
dad de los hombres y en cuyos sacrificios animales el sacrificador se transforma, en 
la muerte, en el verraco, significando así el poder físico o espiritual y la inmortalidad. 

El doctor Chung-Yuan Chang, de Nueva York, analiza la doctrina del Tao a la luz 
de la simpatía de todas las cosas. Sabido es que en la filosofía china la comprensión 
del «Tao» y la simpatía es una experiencia interna en la que se desvanece la distinción 
clásica entre el sujeto y el objeto. 

El profesor Max Knoll, de Princeton, colabora con un trabajo que intitula «Ritmos 
endógenos y tiempo biológico». En sendos epígrafes de este trabajo documentadísimo, 
muy crítico y oportunamente ilustrado, el profesor Knoll va exponiendo los distintos 
conceptos del tiempo, la evolución del concepto concreto (natural) del tiempo al con- 
cepto abstracto (físico) geoperiódico, el tiempo biológico concreto, el tiempo psíquico 
concreto, el tiempo concreto psicofisiológico, la sincronización geoperiódica de los rit- 
mos de actividad biológico-endógenos, en fin, el sincronismo endógeno de los organis- 
mos en cuanto aspecto científico natural de la vieja teoria de las correspondencias. 

Corresponde el último trabajo, «Das Lebendige als vorbereitete Beziehung», al pro- 
fesor Adolf Portmann, de Basilea. Parte su exposición de un grupo de seres relativa- 
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mente pobres en su vida de relación sI Se les compara con el hombre: las medusas 
y los pólipos, algunos gusanos y las formas inferiores de cangrejos e insectos. : 
; Concluye el volumen con unos breves resúmenes en alemán de los trabajos, escr Los 


idiomas. É a 
en otros id > José RopriGuEZz 


DEMPF, Alois, La concepción del mundo en la Edad 3Media (versión castellana de José 
Pérez Riesco), Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1958, 236 págs. 


Luis Dempf forma parte en Alemania del grupo de medievalistas que nos han dado 
a conocer las riquezas ideológicas de una Edad injustamente denigrada como oscuran- 
tista. Le debemos síntesis orgánicas muy estimadas del pensamiento filosófico medie- 
val. La que acaba de publicar la Biblioteca Hispánica de Filosofía en la Editorial Gre- 
dos con el título La concepción del mundo en la Edad Media fué la tesis doctoral que 
escribió Dempf para su doctorado en filosofía. Quizá el título de la versión española 
ha traicionado un poco el del original, que dice: Die Hauptforme mittelalterticher 
Weltanschauung. La intención del autor iba dirigida a ilustrar, más que la concepción 
del mundo, la forma principal en que la Edad Media expresó sus ideas, es decir, la 
génesis histórica de la «suma» como forma definitiva de la ciencia especulativa cris- 
tiana. Ya entonces el doctor Dempf sintió la comezón de escribir una sociología y sis- 
tematización de las ciencias del espíritu para rematar la filosofía comparada de la 
cultura. Pero la complejidad del tema le obligó a subir arriba, es decir, a los prestu- 
puestos de la sistematización escolástica en la Patrística. Dos partes comprende el 
desarrollo de esta tesis; en la primera se indaga el fundamento patrístico de la sliste- 
matización escolástica con cl período clásico de los Padres, la antigua escolástica grie- 
go-cristiana y la escolástica occidental cristiana. En la segunda se estudia la Escolás- 
tica medieval en sus tres fases: la tradicional, la concordista y la sistemática. La ex- 
posición de cada uno de estos puntos muestra la variedad y nobleza de esfuerzos rea- 
lizados por los pensadores medievales para legarnos los frutos de su cultura. 

Ya la catequística primitiva pretendía dar una pequeña suma de conocimientos re- 
ligiosos, que comprendía la doctrina de Dios uno y trino, la historia de la Creación, 
el influjo de la providencia en la historia, la realización del plan divino en las diversas 
edades, la antropología, la cristología. El desenvolvimiento natural de la sistemática, 
surgida de la catequesis, al igual que casi todas las demás líneas de la evolución del 
mundo antiguo cristiano, desemboca con San Agustín en teoría consciente y deliberada. 
En su libro De catechizandis rudibus presenta la doctrina cristiana como una concep- 
ción histórico-filosófica del mundo. «En este breve pero magistral tratado nos encon- 
tramos con una perfecta sistemática interna de la doctrina cristiana como doctrina de 
sabiduría, como concepción del mundo y como culto.» La sabiduría agustiniana viene 
a convertirse en el genuino eje supremo de la especulación agustiniana y escolástica. 
San Agustín tiene parte principal entre los Padres en la sistematización del organismo 
cultural de la Edad Media. Dempf señala las diversas aportaciones agustinianas sobre 
este punto, ponderando la influencia de los libros De Doctrina christiana, Enchiridion 
y, sobre todo, los De Trinitate, que constituyen a la yez la cima y cúspide de una de 
las más significativas líneas de evolución de la antigua ciencia cristiana. Ontología, 
moral, historiología y soteriología integran los esfuerzos geniales de San Agustín para 
la concepción del mundo. 

Aunque San Agustín determinó el carácter de la antigua escolástica latina, después 
en sus fases concordista y sistemática influyeron grandes pensadores, como San An- 
selmo, Graciano, Hugo de S. Víctor, Pedro Lombardo, Vicente de Beauvais, San Al. 
Ade Magno, Alejandro de Hales y, finalmente, San Buenaventura y Santo Tomás de 
e e da como aportación conclusiva de una época del más activo pensa- 

gioso y metafísico, conservará su significación e importancia como obra de 
consulta mientras no se logre una nueva concordancia entre revelación y filosofía» 
S Así la ES Ef a un saber ordenado y coordenado de las verdades onto- 
gicas, cosmo cas, storiológicas y 5 i 
ER dal ri g y soteriológicas para conseguir una imagen uni- 

El libro de Dempf nos ayuda para conocer esta visión, y 
cultura moderna por la armonía de una imagen metafísica e id al 
es profundo deseo de toda inteligencia humana. fi 


V. CAPÁNACA 


LOEWITH, Karl, Nietzsches Philosophie der ewigen Wiederkehr d 
VITE ls Le 
(W. KOHLHAMMER VERLAG), 1956, 244 págs. daa E 


El lector español de temas filosóficos no necesita la 5 
with. Conocido sobre todo entre nosotros por la co e e 
Denker in dúrftiger Zeit, publicado en Frankfurt a. M: el año 1953 Carlos Lówith ha 
dedicado particularmente su estudiosa atención a la filosofía de la historia 1 
pensadores alemanes destacados en el esclarecimiento metafísico del acaecer das 
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Jakob Burckhardt, Von Hegel zu Nietzsche, Weltgeschichte und Heilgeschehen, son 
otros tantos títulos expresivos de su solvente tarea. 

La presente obra, La filosofía de Nietzsche del eterno retorno de lo igual, cuyo 
primer prólogo fué fechado en Roma en junio del año 1934 y reaparecida ahora en 
Alemania, representa una exposición sistemática del pensamiento nietzschano sobre el 
«eterno retorno», esclareciendo por vez primera la significación y sentido de este pen- 
samiento y su interna vinculación con el conjunto de la filosofía contemporánea. Lo 
que para Nietzsche importa es la «autosuperación del nihilismo» de la existencia hu- 
mana de nuestros días mediante la recuperación del mundo de la naturaleza, al que 
el hombre pertenece y'sin el que no podría existir, Su voluntad última es volver a 
situer al hombre en el corazón mismo del eterno juego de retorno que el mundo cós- 
mico juega consigo mismo como un niño en un tiempo «sin meta». 

Ya en la conclusión de su primer prólogo advertía el autor al lector excesivamente 
esperanzado frente a la ingenuidad o desmesura que supondría esperar una respuesta 
y un repertorio de posibilidades resolutorías, de esas «nuevas posibilidades de vida» 
de que el propio Nietzsche hablara al declarar su voluntad de un «Proyecto para un 
nuevo arte de vivir». > 

La obra que hoy presentamos es la reelaboración y complementación de la publi- 
cada con el mismo título el año 1935. En ambas Carlos Lówith desearía mostrar la 
contradicción fundamental que representa el que Nietzsche pretendiera estimar como 
verdadera «variación de la necesidad» la verdad física de la necesaria circularidad del 
mundo de la naturaleza, de modo que la misma «voluntad de poder» ya en Zarathus- 
tra (bajo el título «De la autosuperación») no es sino un elemento integrante esencial 
del «rostro» del eterno volver pero sin vincularse a él. Contradicción que, más allá de 
la pura formalidad lógica, alcanza la categoría de conflicto fundamental en el compor- 
tamiento y relación del hombre con el mundo, prescindiendo de Dios y del orden crea- 
do común. 

Los dos primeros capítulos son una introducción que podríamos llamar «formal» 
y personalista a la filosofía general de Nietzsche. «La filosofía de Nietzsche: un sis- 
tema en aforismos» y «La periodicidad de los escritos de Nietzsche» son los respecti- 
vos títulos. Tal periodicidad sólo se la comprenderá con justeza atendiendo al hecho 
de que Nietzsche, llegado al final del camino, retorna siempre a la salida en forma 
que la totalidad de su movimiento dibuja un círculo en que el fin incluye el comienzo. 
«Por eso ante todo su filosofía alcanza en general la categoría de ”sistema”». 

El capítulo tercero constituye el cuerpo central y más importante de la obra. Dedi- 
cado al estudio de la idea fundamentante y unitaria de la filosofía nietzschana, se 
estructura en dos apartados, considerando en el primero la liberación del «du sollst» 
hacia el «ich will» y en el segundo la liberación a su vez del «ich will» hacia el «ich 
bin» del mundo-niño. La muerte de Dios y el prenuncio del nihilismo, el «mediodía 
y la eternidad» o el mensaje del eterno retorno: la vuelta de la voluntad hacia la nada 
en su querer del eterno retorno, el eterno retorno en las parábolas de Zarathustra, la 
doble ecuación para la comparación del eterno retorno, la unidad problemática en la 
tensión de la doble ecuación, son otros tantos temas que el autor va exponiendo a lo 
largo de casi un centenar de apretadas páginas esclarecedoras (hasta donde ellas pue- 
den serlo) de una problemática hecha aún más difícil por la brillantez misma del crea- 
dor de Zarathustra. 

El capítulo cuarto estudia un aspecto de ese «retorno» en la repetición anticris- 
tiana de la antigiiedad en el ápice de la modernidad, mientras que en el capítulo 
siguiente se ocupa del «llegar a ser el que se es», del hombre, siempre según el pen- 
samiento del eterno retorno. Luego de haber expuesto la problemática dependencia 
entre la existencia del hombre y el ser del mundo en la historia de la filosofía con- 
temporánea, sigue Carlos Lówith con el tema del eterno retorno de lo igual y seme- 
jante y la repetición de lo mismo, concluyendo, en fin, en el capítulo octavo con lo que 
el autor titula «la escala crítica para el experimento de Nietzsche». 

Un apéndice dedicado a la historia de las interpretaciones del pensamiento de Nietz- 
eche introduce al lector en uno de los aspectos más delicados y complejos de la mo- 
derna historiografía filosófica, constituyendo a nuestro juicio uno de los valores fun- 
damentales de esta obra. 

Referencias bibliográficas al tema las encontrará el lector, abundantes y selectas 
a un tiempo, al final del libro junto con observaciones que contribuyen al esclareci- 


miento de lo dicho en el texto. ; 
JosÉ RODRÍGUEZ 


ROSENSTOCK - HUESSY, Eugen, Soziologie. Die Úbermacht der Rúume, Stuttgart 
(W. KOHLHAMMER), 1956, 336 págs. 


La prepotencia de los espacios es el primero de los dos tomos de una Sociología 
con la que Eugenio Rosenstock pretende de un lado separarse fundamentalmente de la 
perspectiva más o menos fílosófico-teológica en la que se situaban los estudios de Marx, 
ja sociología anglosajona o la de Alfredo y Max Weber al mantenerse en una conside- 
ración general y abstracta del «tiempo» y del «espacio». La verdad es que en una 
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perspectiva científicamente sociológica lo que de veras importa son «los ció. sal 
los «tiempos» singnlares y varios: irreductibles. Ellos son los que constituyen el objeto p 
de nuestra experiencia personal o histórica y los que, por consiguiente, toleran una 
verificación, digamos empírica, de una teorización sociológica sobre los mismos. Por 

eso se complace el autor en iniciar su investigación de la mano de un texto de nuestro 
Séneca, Ad Helvetiam matrem de consolatione: «Apenas hallarás tierra alguna que sea 
cultivada todavía por sus indígenas; todo está revuelto y alterado; sucediéronse' los 
unos a los otros y aquél ambicionó lo que a éste le era fastidioso; de donde uno ex- 
pulsó, fué expulsado. No fué voluntad del destino que la fortuna se asentara perma- 
nentemente en nada». Aa 

El autor se había dado ya anteriormente a conocer como un especialista de los 
«Spektranalyse» histórico-políticos en su obra, aparecida hace algunos años, Europdis- 
che Revolutionen und der Charakter der Nationen. Pero es justamente en la presente 
obra donde sus dotes especializadas se patentizan como magistrales. 

Por lo demás la obra, como el propio autor reconoce en el prólogo de la misma, 
ni es una simple «inspiración» personal ni tampoco un libro «de especialidad». Pero 
ello no es tanto «culpa» del libro cuanto destino actual de la propia sociología, pues 
«está todavía por decidir si se trata de una ciencia más entre las ya empadronadas 
como tales o si en ella logra expresión una estructura fundamental completamente 
nueva». 

La sola novedad, en todo caso, de la sociología estriba en que mientras el teólogo 
habla de su fe y el filósofo de su ciencia, el sintoísta, el judío, el católico, el librepen- 
sador se liberan en su papel social en cuanto confiesan una fe determinada. Pero 
cada uno de ellos es libre de determinar cuál sea esa fe, si no, precisamente, con sus 
labios, por su reconocimiento práctico de ciertos poderes sobrehumanos. Y «quien no 
reconozca su servicio a determinados poderes no es sociólogo». «Il sociólogo no tiene 
colegas, pero debe tener amigos». 

Consta el presente volumen de tres partes y una conclusión, precedidas de una 
introducción a ambos volúmenes en que el autor se ocupa de la libertad. 

Se intitula la primera parte «El ingreso en la cruz de la realidad: actualización de 
la sociología». Por lo pronto la primera dificultad con la que el sociólogo consciente 
tropieza es con la del nombre mismo, una verdadera menesterosidad lingúística que 
apenas puede seriamente consolarle de la excesiva frecuencia con que de sociología y lo 
sociológico se habla. Es el destino de todo lenguaje. Y el autor procura establecer ya 
inicialmente un mínimo de terminología unívoca que le permita, en su convenciona- 
lismo, la coherencia y homogeneidad sistemática en el tratamiento de los sucesivos 
problemas sociológicos que en la obra se van a abordar: la autoconsciencia de los 
sociólogos (= reflexivo para el autor), la lucha por la sociología (= activo), el primer 
sociólogo (= proyectivo), la hora de la sociología (= trayectivo). En la segunda parte, 
dedicada al estudio de los llamados por el autor «campos de juego» de nuestro «refle- 
xivo», se articulan dos apartados: el primero estudia los campos de juego de cada 
reflexivo particular: el espacio y el tiempo efectivos; lo interior (embriaguez y entu- 
siasmo): masa, voluntad común y libre albedrío, con un «excursus» sobre la ley de la 
técnica; las tensiones externas: deporte y lucha; los usos antiguos: compañerismo y 
autoridad; las sensaciones más modernas: arte y amor. El segundo apartado estudia 
la interdependencia de los llamados campos de juego: las debilidades humanas; la 
primera ley social: pueblo y oficio; las virtudes lúdicas: la admiración, son otros tan- 
tos epígrafes de este apartado que nos limitamos a transcribir. 

En la tercera parte se estructuran los temas paralelamente a los de la segunda. 
Así se reparte el estudio de los espacios vitales de nuestro «activo» en los dos consa- 
bidos apartados: los campos de juego de cada activo particular y los campos de juego 
en su interdependencia. Se consideran en el primero (y nos limitamos a la transcrip- 
ción de epígrafes) las razas humanas o naturaleza, las lenguas de las razas humanas 
o espíritu, el camino de la audición, el entusiasmo de los miembros de una sociedad, 
la conjugación de tiempos y espacios, lenguas infantiles y lenguas maternas, el juego 
de los pre-nombres de las partículas, el lenguaje de los nombres, etc., otros tantos te- 
mas indicativos de la gran riqueza- argumental del presente trabajo. Los dos últimos 
capítulos estudian la cultura entendida como edad de la vida y el alma como supera- 
ción de la muerte. El segundo apartado de esta tercera parte se reparte en tres capí- 
tulos: el hombre-psicología social, guerra y paz, la generación próxima. La conclusión 
se intítula: «La tiranía de los espacios y su quiebra», con cuatro capítulos: mito, me- 
tafísica, romanticismo y utopía; la ruptura o irrupción fuera de los espacios, la alte- 
ración del hablador, la necesidad de espacio de los intelectuales (Descartes y Nietzsche). 

Un registro único final de materias y autores facilita la consulta de esta obra, cuya 


densidad de contenido Ey riqueza temática sólo indicativamente habrá podido adivinarse 
en esta nota por necesidad exigua. 


JosÉ RODRÍGUEZ 


RUBERT Y CANDAU, José María, El sentido último de la vi vi 
Eo ro ol e la vida, Madrid (EDIT. GRE- 


El sentido último de la vida es un libro de estudio y 


: ara estudiarlo, o 
palabras, es un excelente libro. E » O) ¿EN TPOCaS 


Está escrito con mirada penetrante. Un libro muy re- 


BIBLIOGRAFÍA 447 


<omendable para quienes sienten la urgencia y la necesidad del tema desarrollado. En 
este gran libro no se dan soluciones facilonas, sino bien pensadas y muy sólidas. Ade- 
más, el libro ofrece abundante materia para reflexionar. Sin duda, el libro ha de contar 
con el apoyo. de los aficionados a los buenos libros. 

- Diez son los capítulos a través de los cuales el autor estudia profundamente el sen- 
tido último de la vida. El hombre —dice Rubert y Candau— empieza a vivir contando 
muy .pronto con el sentido de la vida. Suele ser la religión el instrumento ordinario 
que en formas históricamente diversas actúa como elemento social en el desarrollo de 
las creencias más fundamentales. La sociedad no sólo nos informa prontamente sobre 
el qué de las cosas y sobre. el modo de usarlas, sino que también —sobre el ser del 
mundo y sobre el ser de las cosas— nos presenta al ser de Dios. Estas creencias que 
recibimos de la sociedad serán sometidas a pruebas, y así o se afirmarán en su efica- 
cia o, al contrario, se anularán o al menos se debilitarán. El problema de Dios o el 
sentido último de la vida está envuelto en taracterísticas tan peculiares —dentro del 
panorama de cada hombre— que no puede menos de despertarnos el sentimiento res- 
petuoso de un profundo misterio en la trama de cada vida. El problema del sentido 
último de la vida nos obliga —más que ningún otro— a un máximo esfuerzo de sin- 
ceridad para con nosotros mismos. 

PA FELXATEUTZ 


IRIARTE, Joaquín, Pensares y pensadores, Madrid (EDITORIAL RAZÓN Y FE), 1958, 

410 págs. 

He aquí una extensa galería de retratos de pensadores, que el P. Iriarte ofrece en 
un estilo vivo y ameno a los lectores. La mayor parte de ellos son contemporáneos. 
Pero también hay páginas dedicadas a Descartes, Suárez, San Ignacio de Loyola, Santo 
Tomás, San Agustín. Los pensadores españoles están bien representados por Donoso, 
Menéndez Pelayo, Cajal, Unamuno, Santayana, Benavente, Ortega, Eugenio d'Ors. Es- 
tán seleccionados con amplitud de criterio, con miras sin duda a una gran variedad 
de panoramas psicológicos o de paisajes espirituales. 

Con pormenores biográficos, caracteriológicos, históricos e ideológicos, el P. Iriarte 
nos leva frecuentemente a la intimidad de las figuras que estudia. Todas están cin- 
celadas con amoroso estudio, como quien las ha acariciado con largas miradas. No se 
ha propuesto describirnos sistemáticamente la formación o el ideario de un autor, sino 
«lar unos toques de luz a su semblanza, la mayor parte de las veces biográfica. Las 
personas tienen aquí su particular relieve, porque el P. Iriarte piensa sin duda que el 
estilo es el hombre, y sólo el hombre y su estilo de pensar le interesan. 

Muchas veces a la presentación de las figuras sigue la crítica. A pesar de lo odiosa 
que ésta se ha hecho en un mundo en que todo se tolera, el P. Iriarte sacrifica su co- 
modidad de no hacerla, no contentándose con una mera información ideológica, sino 
orientando a los lectores. 

Aunque estos ensayos no están enlazados por la unidad temática ni pretenden en su 
mayor parte dar una visión ordenada de las ideologías de los pensadores que se estu- 
dlian, instruyen y deleitan con el rico anecdotario de los diversos autores y con los cua- 

4 «iros animados de diversos panoramas culturales de nuestra época. A veces, en torno a 
una imagen viva, sabe el P. Iriarte ordenar las ideas que se propone, para definir la 
fisonomía de un filósofo. Así lo hace en el estudio que intitula: Suárez: su Metafísica y 
El Escorial. O en el dedicado al mejor historiógrafo moderno: Toynbee según un meda- 
llón oxoniense. 

También para San Agustín hay un retrato en esta extensa galería. En un primer ar- 
tículo, el P. Iriarte pondera su actualidad, su formación y misión intelectual, que fué 
dotar al cristianismo de una imagen espiritual del mundo con elementos de los órdenes 
divino y humano, dejando su paso señalado en la historia de las ideas cristianas como 
Platón en las helénicas. El dió rango doctrinal y filosófico a la visión cristiana del mundo. 

El segundo estudio es una conferencia sobre el tema de la interioridad. San Agustín 
fué el primer narrador de la «interioridad humana», que nos ha abierto el camino para 
la ontología antropológica. Por las Confesiones, San Agustín es el precursor genial de 
la novela psicológica, del género de los diarios íntimos, de las autobiografías, de las 
memorias, de las confesiones, de toda la literatura intimista que inunda hoy las libre- 
rías, sin excluir esa otra variedad de trabajos que se dedican a la descripción de los pro- 
cesos psíquicos y a la fijación de los elementos constitutivos del ser humano, v. gr., en 
la corriente existencialista ahora tan en boga. 


Por su estilo ágil y moderno, se leen con deleite estos ensayos del Pp. Iriarte, 
VICTORINO CAPÁNAGA 


LOEWITH, Karl, Heidegger, pensador de un tiempo indigente (traducción y estudio pre- 
líminar de Fernando Montero), Madrid (EDICIONES RIALP), 1956, 254 págs., 60 ptas. 


Comienza el libro con un estudio de F. Montero exponiendo su punto de vista acerca 
«del libro de Loewith. Muy meritoria la labor de Montero al traducir los términos heideg- 
gerianos de tan difícil correspondencia con nuestro idioma. 
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res son las partes en que se divide el libro. Las dos primeras partes —La autodeter- 
ción de la tencia humana y la presencia del ser (1.* parte) e Historia, rn 
dad y destino del Ser (2.* parte)— tienen la finalidad de averiguar si la situación alcanm- 
zada en el presente por Heidegger es la consecuencia de un giro introducido en su 
trayectoria originaria. Se pregunta el autor si la fase del pensamiento de Heidegger co- 
rrespondiente al Ser y Tiempo están en franca contradicción con la de sus últimos -es- 
eritos. En la tercera parte del libro se estudian las interpretaciones que Heidegger ha 
hecho de otros autores y concretamente el estudio sobre la tan manoseada sentencia de 
Nietzsche «Dios ha muerto». A lo largo del libro el autor hace uso de Heidegger para 
así estudiarlo en su posición. El estudio se mueve dentro del círculo mágico del len- 
guaje de Heidegger, pero es necesario advertir que el autor no se rinde ante la magía 
de Heidegger, este Heidegger tan inquietante que ejerce innegable hechizo entre sus 


"es. 
lectores o P. Fénix Ruiz 


CARACCIOLO, Alberto, Studi Jaspersiani, Milano (MARZORATI-EDITORE), 1958, 192 pá- 
ginas, rústica. 


El libro de Alberto Caracciolo es un estudiio sobre algunos temas fundamentales de 
la filosofía de Jaspers. No pretende ser una monografía, sino una discusión —diversa 
y a la vez unitaria— de algunos aspectos fundamentales del pensamiento de Jaspers. 
A lo largo del libro se puedé comprobar que el autor ha estudiado las difíciles obras de 
Jaspers y que ha escrito su libro después de una intensa preparación. No puede negarse 
el interés creciente que suscita Jaspers con su filosofía, en la que el individuo como exis- 
tencia —Existenz— no es concebido por lo universal. Entresacaremos los pasos sobre- 
salientes de este estudio: «Il problema della demitizzazione nel dialogo Bultmann-Jas- 
pers», «Filosofia come strumento e come linguaggio dell'esistenza e filosofia trascen- 
dentale», «Filosofia e scienza», «Il concetto del tragico», «L'interpretazione di Leonardo 
e il problema del rapporto personalita-cosmicitá nell'arte», «Karl Jaspers nella critica piú 
recente». Buena es la postura del autor ante las diversas críticas que se han hecho a 
Jaspers. Cita lo que se ha dicho sobre Jaspers, tanto lo favorable como lo no favorable. 
Resumiendo, diré que es un buen libro escrito con un sentido muy agudo. 

P. FÉLIX RUE 


DERISI, Octavio Nicolás, Ontología y Epistemología de la Historia, Universidad Cató- 
lica Argentina, Santa María de los Buenos Aires, La Plata, 1958, 56 págs. 


Con el superior equilibrio que da el hábito de la filosofía tomista para evitar todos 
los extremos peligrosos, el conocido filósofo argentino N. Derisi intenta en este ensayo: 
penetrar en la realidad y en el conocimiento histórico, superando las dos posiciones 
antagónicas: el racionalismo esencialista, que sólo tenía en cuenta las notas esenciales 
del hombre y descuidaba sus aspectos mudables, y el irracionalismo vitalista y exis- 
tencialista, que reduce al hombre a pura temporalidad, a puro devenir histórico o y 
mera existencia o autocreación de sí en cada instante, despojándole de toda esencia 
y valor permanente. : 

Derisi, en una visión superior, integra ambos aspectos: lo esencial y lo existencial, 
lo permanente y lo mudable, lo material y lo espiritual, y desde este ángulo de las 
manifestaciones empíricas de la vida humana en sus múltiples realizaciones, llega a 
desvelar la raíz metafísica del hombre, que es materia y espíritu, cuya integración da 
origen al carácter histórico específico del mismo y determina la modalidad propia del 
«conocimiento que le es apropiado, Se quiere, pues, ordenar una ontología y epistemo- 
logía de la Historia. Así trata sucesivamente en tres capítulos del ser y de la duración 
del hombre en el tiempo y en la historía, de la realidad histórica y de su conocimiento, 
para estudiar al fin la verdad, la filosofía y la historia, es decir, la dependencia e in- 
dependencia de la verdad con respecto a la historia. . 

El ensayo es una apretada síntesis de razonamientos que van derechamente a su 
fin. El autor no divaga ni se entretiene en rodeos, sino sigue y desarrolla su plan 
ceñido y concreto con las palabras justas. 

Idea fundamental del ensayo es lo que llama Derisi «la ubicación del ser y duración 
temporal histórica del hombre». La doctrina metafísica de la participación le ayuda 
para esta exploración. El hombre es un ser participado, que es su esencia, pero no es 
sino tiene contingentemente su existencia: una esencia que es por participación nece- 
saríia de la Esencia divina como un modo finito, capaz de existir fuera de Dios y que 
recibe el existir por participación contingente de la Existencia de Dios. Esta ontología 
que excluye del hombre la medida de la eternidad, lo hace un ser histórico temporal. 
El hombre no es ni eternidad ni nada, ni temporalidad pura, sino ser que dura y per- 
manece temporalmente en la existencia con el dominio de la conciencia y de la libertad 
sobre su propia duración temporal, es decir, históricamente. El tiempo y la historia 
se enroscan al ser humano que no es, sino participa de la existencia. El pasado, el 
presente y lo futuro forman la trama de la existencia humana. Presente, pasado y fu- 


/ 
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turo que pueden ser aprehendidos y aun comprendidos con sus partes en la unidad 
espiritual de un acto simple de inteligencia, Igualmente puede comprender su signifi- 
cación espiritual, porque el hombre es un ser movido por razones y fines que se con- 
cretan en la historia. 

Según nuestro autor, no se puede hablar de un conocimiento estricto de ciencia: 
cuando se discurre de los sucesos históricos, cuyos agentes son libres y exentos del 
determinismo de las leyes científicas. Con todo se pueden comprender los hechos en 
toda su significación y carga espiritual desde la desvelación de sus causas eficientes. 
y fínales hasta su proyección posterior. 

En su última parte Derisi critica la concepción de la verdad en el historicismo y" 
existencialismo y defiende el carácter absoluto de la verdad y de la filosofía, y define 
las relaciones que hay entre la filosofía y la historia de la filosofía. 

Aunque no es muy extenso el trabajo que analizamos, es rico de sugestiones y 
estímulos para nuevas meditaciones. Monseñor Derisi sigue aquí y realiza su plan de 
vetera novis augere, iluminando las cuestiones modernas con la luz de la antigua sa-— 
biduría tomista. 

V. CAPÁNAGA 


HOLM, Soren, Soren Kierkegaards Geschichts-philosophie, Stuttgart (W. KOHLHAMME!H: 
VERLAG), 1956, 120 págs. 


El presente estudio sobre la filosofía de Soren Kierkegaard del profesor ordinario: 
de teología sistemático de Copenhague es el cuarto volumen de la colección Investiga- 
eiones de historia de la Iglesia y del esptritu, en su traducción alemana fielmente hecha. 
sobre las fuentes mismas originales del pensador danés. 

Como el propio autor manifiesta en el breve prólogo para la edición danesa, su 
ensayo venía a llenar un notable hueco en la ya abundosa bibliografía sobre la vida 
y la obra de Kierkegaard. Y aunque en el mismo prólogo se reconoce que Kierkegaard 
no entendió mucho de historia ni metodológica, ni cultural, ni sociológicamente, su. 
particular concepción del Cristianismo no pudo menos de llevarle a una interpretación 
filosófica de la historia, que es la que, precisamente, se trata de esclarecer en este 
ensayo. Sabido es que, de hecho, la filosofía de la historia kierkegaardiana se resuelve- 
en una polémica contra la filosofía de Hegel, lo que desvió sin duda la enorme fuerza 
dialéctica de que estaba dotado por rutas de escaso objetivismo histórico. El libro, 
por voluntad expresa del autor, se atiene a lo positivo de la filosofía de la historia de 
Kierkegaard, a lo que de hecho pensaba del ingreso de lo eterno en la historia. 

Empieza Soren Holm por analizar el «fondo histórico» sobre el que se mueve el 
pensamiento filosófico-histórico de Kierkegaard: Lessing, Kant, Fichte, Hegel, Schleier- 
macher y Strauss. Dedica luego una decena de páginas al estudio del ser como cate- 
goría de la eternidad, para demorarse luego en el estudio del problema de necesidad 
e historicidad tal como se le presentó al pensador danés y de su respuesta. En el 
capítulo cuarto se ocupa con el famoso problema del «pedazo», abreviatura de la obra: 
del seudónimo Juan Clímaco Pedazos filosóficos o la filosofía despedazada, publicada 
en 1844 por el propio Kierkegaard. Título en realidad disimulatorio, como muy bien 
vió, y que debería sustituirse, inequívocamente, por el de La esencia del Cristianismo 
o por qué Dios se hizo hombre: la gran «Paradoja», problemática ya en sí misma y 
archiproblemática para los discípulos de Jesús, para los contemporáneos y para los 
tardíos, de los que se ocupa el autor en los capítulos quinto y sexto, respectivamente.. 
«Hecho histórico» que, tras haber sido considerado en sí según la original teoría 
kierkegaardiana sobre los «hechos», pasa a ser estudiado en capítulos consecutivos en 
su relación con la teología y la ética. Precisamente la consideración de «aquel hecho»- 
como hecho histórico presenta dificultades teológicas en cuanto que sólo cabría una 
«aproximación» mayor o menor al mismo. Tres caminos de acercamiento considera 
Kierkegaard: los escritos sagrados, la doctrina de la Iglesia, el testimonio de los si- 
glos. Ninguno de ellos, ni tampoco el milagro, estima Kierkegaard pueden llevarnos a 
la verdad eterna del Cristianismo, considerado como hecho histórico. Pretender lo con- 
trario significaría una «metábasis de género». El milagro sólo puede llevarnos a Las 
alternativa del escándalo o de la fe: «Bienaventurados quienes no se escandalizan de 
-mí». Tampoco es posible detectar en la historia puramente mundanal la presencia de 
Jo ético: quien ve en lo histórico lo ético no hace sino proyectar sobre ello su propia 
eticidad. Ni los castigos ni los premios de Dios son detectables en el acontecer histó- 
rico. No hay proporción entre lo uno y lo otro. Sólo cabe la repetición o «reduplica- 
ción» literal, por así decirlo, del comportamiento externo de Cristo, propugna Kier- 
kegaard en su Iniciación al Cristianismo, publicada en 1850 al amparo de Anticlímaco 
como pseudónimo: «Clímaco es humilde, niega ser cristiano. Anticlímaco es engreído, 
erístiano en grado superlativo. En Clímaco todo es humor, en Anticlímaco todo es” 
tesis». Con tal dialéctica contraposición pretendió Kierkegaard enfrentar la esencia 
del Cristianismo con sus realizaciones históricas. Todo creyente es contemporáneo de 
Cristo, sostiene Kierkegaard en su Iniciación al Cristianismo. Por Cristo decide la te, 
no la historia, y el Cristianismo no ha comparecido en el mundo como ejemplar bri: 
Jlante de consolación, sino como Absoluto respecto al cual todo por qué o para qué: 


«degeneración interior 


«oscurecen la hermosura de otros super 


«clama por el retorno a la interioridad, 


¿ser su valor intransferible. En la 
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es relativo y, por tanto, inadecuado. Error de la Iglesia triunfante O. 5 
Cristianismo como verdad, confundiendo así resultado y camino. En E. el 
concepción hegeliana, el Dios-Hombre es, para Kierkegaard, el hombre e ps e 
ereto en cuanto Dios. «No es la Idea, sino el hombre concreto que est A u z . 
«no una unidad especulativa y fantástica de a OS sino un hombre singular 
r 1 s Dios» (Der Gottmensch, capítulo E . E 

> aros e la intención de Kierkegaard? Estima Holm que paa 
la «teología» kierkegaardiana puede calificarse como platonismo, su «cristología», en 
cambio, es más bien un «ficcionalismo» elaborado como solución sustitutiva. Sin que, 
por lo demás, estime el autor necesario ni, en su presente propósito, oportuno abordar 
toda una serie de cuestiones que su concepción filosófica de la historia y del Cristia- 
nismo levanta. A 


CABA, Pedro, Filosofía del libro, Madrid, 1957, 254 págs., rca., 70 ptas 


A quienquiera que se le pregunte por el «qué», por el «ser-qué» del libro le. parecerá 
una vulgar pregunta, ya que todos sabemos qué es un libro y qué es el libro. Sin embar- 
go, ahí hay un salto mensa que Caba no está dispuesto a dar. Caba —con la inquietud 
propia del filósofo— quiere saber todo lo que hay sobre el «ser-qué» del libro. Quince 
son los capítulos que nos dan una perfecta idea de lo que es el libro y de lo que con 
él se relaciona. «El ser-qué del Libro», «La coseidad del Libro», «El Libro y su bio- 
logía», «Fisiología y Patología del Libro», «Lo humano del Libro», «Sociología del 
Libro», «El Libro como valor social», «El peligro social, del Libro»», «El Libro como 


medio y expresión de la cultura», «La palabra expresiva y la palabra comunicativa», - 


«Hablar y escribir», «El escribir como arte», «Psicología del Libro: el autor.y el lec- 
tor», «Decadencia y agonía del Libro en Europa», son las notas sobresalientes del 
libro, un libro que tiene un atractivo radical y que destaca por su penetración. Al 
autor le gusta jugar con las palabras —mirándolas y remirándolas— sin caer en la 
tan frecuente afectación, ganando así la obra en amenidad y atracción sin perder por 


«ello —ni mucho menos— la necesaria seriedad. No hay en su espíritu egoísmo retó- 


rico, sino verdadera inquietud filosófica. Destaca el libro por la elegancia y destreza 


«en el uso de las palabras. Así se explica la acogida que tienen los libros de P. Caba. 


P. Fénix Ruiz 


LERSCHE, Philipp, El hombre en la actualidad (versión castellana de José Pérez Ries- 
c0), Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1958, 190 págs. 


Es ya un tópico en la cultura actual hablar de crisis de la humanidad. Desde el 
comienzo del siglo xx aflora a la superficie de la conciencia un sentimiento de opre- 
sión, de agobio y malestar que imprime carácter en todas las manifestaciones cultu- 
rales de nuestro tiempo. Se ha perdido el apoyo de una concepción robusta y unitaria 


«del mundo y del sentido de la vida. 


El pensador alemán F. Lersch se encara con este problema, para recoger las voces 
de los profetas de la decadencia, que han clamado sobre los peligros del hombre 


actual, e indicarle el camino de su liberación. Denuncia en el hombre actual la falta 


de una concepción filosófica del cosmos, el decrecimiento de las fuerzas religiosas, la 
absorción del individuo por la masa, la despoetización del mundo, la tecnificación en 
todos los órdenes de la vida, la especialización en todos los sectores de las actividades 
humanas, el apresuramiento y la superficialidad con que el hombre de hoy se ve for- 
zado a vivir, sin hallar centro en ninguna parte. 

El espíritu racionalista ha traído esta transformación psicológica. Lersch describe 
la situación actual, aduciendo los testimonios de los mejores analistas del momento 
presente, como Spengler, Hermann Hesse, K. Jaspers, Hammacher, O. Gasset, W. Ra- 
thenau, A, Schweitzer, Hidegger y otros. Considera la racionalización como la causa 
determinante de la situación actual y estudia sus consecuencias, la mediatización del 
mundo, la desinteriorización del hombre, la pérdida del contacto con la vida, la anu- 
lación y supresión de la originalidad y libertad personales, la aparición del hombre- 
masa, el peligro del optimismo progresista, que no deja ver el empobrecimiento y 

y la pérdida de los valores humanos que consigo trae la racio- 

nalización. Los valores útiles y provechosos, que aseguran una existencia confortable, 

re í lores que elevan al hombre y hacen que, tras- 
cendiéndose, se integre en una comunidad superior de vida. , 

Contra esta fuerza inmensa del sentido materialista del progreso técnico, Lersch 

c para recobrar el profundo centro del corazón 

y volver a experimentar las emociones en que experimentamos y vivimos una partici- 

pación con los hombres, los seres y las cosas en vínculo espiritual y obligación con 

ellas. Justamente una de las pérdidas que más lamenta nuestro autor es la de la reve- 

rencia ante la vida, como inescrutable creación divina, que es la que confiere a cada 


reverencia se descubre el secreto que envuelve a 
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todas las cosas, el trasíondo de un origen divino frente al cual toda comprensión no 
deja de ser superficial. Y desde la profundidad interior es desde donde podemos -co- 
lumbrar este horizonte. Frente a la racionalización, la reverencia del misterio del mun- 
alo, como obra de una omnipotencia y de un Amor que trasciende toda racionalidad 
humana: he aquí el primer remedio para la curación de los males del hombre actual. 
La reverencia exige no abusar del hombre como medio para un fin, «como cosa»; 
según lo hace la racionalización, sino reconocerle como sujeto superior, dotado de 
derechos sagrados e inalienables. 

Esta interiorización del corazón halla su expresión total en la conciencia religiosa, 
para la cual la idea de Dios se hace visible como expresión espiritual de que lo abraza 
y envuelve todo. Por eso el mundo está lleno de contenidos de sentido espiritual. 

Repitiendo una observación de Schweitzer, Lersch recuerda que los ideales cultu- 
rales que necesita nuestra época no son nuevos: hace tiempo que fueron propiedad de 
la humanidad y están encarnados en tantas y tantas formulaciones. 

Lersch no es un profeta de la decadencia y pone ante los ojos un panorama de re- 
novación que puede cumplirse. Se trata, pues, de un libro confortante. 

V. CAPÁNAGA 
A 


PALMEÉS, Fernando M.*, ¿Cómo informar sobre la personalidad propia y ajena? Cues: 
tionario psicográfico para trazar la ficha personal, Barcelona (EDITORIAL EUGE 
NIO SUBIRANA), 1958, 152 págs. 


El P. Palmés tiene dos méritos que le acreditan para publicar este cuestionario 
psicográfico: la ciencia psicológico-pedagógica y la experiencia de muchos años de 
magisterio. Es uno de los especialistas españoles más autorizados en psicología y pe- 
«dlagogía, conocido por sus obras, versiones y colaboraciones muy importantes en la 
Enciclopedia Espasa-Calpe. Educado en la escuela de San Ignacio de Loyola, que se 
adelantó a nuestros tiempos en el estudio del carácter y psicología diferencial de las 
personas, teniendo en cuenta en su legislación la gran diversidad de. los hombres, 
el P, Palmés ha enriquecido la pericia psicológica de su Fundador con los muchos 
elementos nuevos de la caracteriología, psicología gráfica y experimental y la peda- 
gogía de nuestros tiempos. Y esto mismo ha hecho de él un maestro práctico y seguro 
para conocer a los individuos y formular la diagnosis de las vocaciones religiosas oO 
profesionales. 

En este nuevo libro, hijo de mucha paciencia y experiencia, ha aplicado toda su 
cultura, sobre todo para la selección vocacional o formación sacerdotal en los Semi- 
narios y Ordenes y Congregaciones religiosas. 

Aprovechándose, pues, de los frutos buenos y utilizables que hay, sin duda, en el 
moderno movimiento psicológico, ha querido, por una parte, confirmar las verdades 
fundamentales de la verdadera psicología y por otra perfeccionar la técnica de la in- 
vestigación personal en la diagnosis de la personalidad. 

El libro consta de dos partes: en la primera se dan instrucciones sobre la manera 
dle conseguir y utilizar los informes, sobre el carácter, fuentes, limitaciones y sujeto 
«lel cuestionario, sobre su estructura general, sobre la formación del fichero. En la 
segunda se propone el cuestionario psicográtfico sobre las dotes de orden cognoscitivo, 
«le orden tendencial o coñativo, dotes del sentimiento, dotes del hombre .exterior, dotes 
de salud y vida sobrenatural. 

Lo que caracteriza estos cuestionarios es la integridad y orden lógico en que se 
proponen. Toda la psicología natural y sobrenatural se pone en juego para conseguir 
el psicograma. El autor ha ideado también un gráfico, que da el perfil psicológico de 
una persona, captando íntegramente su fisonomía. 

Pero adviértase que no todos los sujetos humanos están incluídos en estos cuestio- 
narios, sino los que han llegado a la plena madurez de sus energías mentales. Por eso 
el P. Palmés titula también su cuestionario psicográfico: «Cuestionario para la diag- 
nosis de la persona intelectual». 

Fácilmente se alcanza ver la importancia de esta clase de trabajos para seleccionar 
«] personal en toda clase de profesiones. 

Así este libro del P. Palmés presta un gran servicio a los educadores y encargados 


«le selección personal. hí 
Vícron MASINO 


DIEÉTZ-SMOLITSCH, Kleine Philokatie: Belehrungen der Mónchoviter der Ostkirke úber 
das Gebet, Einsiedeln (BENZIGER VERLAG), 1956, 192 págs. 


La Filocalia es un libro clásico en la espiritualidad de la Iglesia oriental. Como 
indica el subtítulo, comprende las enseñanzas de los monjes orientales sobre la vida 
de oración. Apareció en 1782, compuesta como una antología de textos de 38 autores, 
en su mayor parte monjes, desde el siglo 1v hasta el xtv, Con la Biblia y las vidas de 
los santos, la Filocalia ha sido el libro de meditación para la Iglesia oriental, sobre 
1odo en la rama eslava, y el manual de la vida monástica. Sin duda el título de la 


"A 
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ía fué un acierto, pues PFilocalia significa amor de la hermosura, porque La 
Era virtud y de la ración es la más alta hermosura a que puede aspirar el 
hombre. El ideal de la santidad está concebido por la Iglesia oriental como un ideal 

hermosura. É 7 
S Aquí, en la versión alemana que presentamos, se ha hecho una selección de pasa- 
jes, es decir, es una antología de antología. De la Filocalia extensa se ha hecho la 
pequeña, espléndidamente presentada por la Casa Editorial Benziger, de Einsiedeln. 
Se han escogido fragmentos de quince autores de los más clásicos del Oriente: Maca- 
rio Magno, Evagrio de Ponto, Diadoco de Fotica, Marcos el Solitario, _Barsanufio y su 
discípulo Juan, Isaac de Nínive, Juan Clímaco, Hesiquio de Batos, Nicetas Stethatos,. 
Nicéforo el Ermitaño, Simeón, llamado el Nuevo Teólogo; Gregorio Sinaita, Teolepto 
de Filadelfia, Gregorio de Tesalónica o Palamas. 

Sin duda ninguna es una introducción para conocer la espiritualidad de la Iglesia 
oriental. En la rusa ha estampado la Filocalia un sello indeleble de misticismo, como 
dice el Dr. Smolitsch. Por eso este libro tiene su importancia, no sólo para conocer” 
el mejor espíritu de la antigúedad cristiana y de la vida monástica, sino también para 
explicar y conocer el cristianismo moderno o actual en las Iglesias separadas. 


Vi. CAPÁNAGA 


FRAY JUAN DE LOS ANGELES, Conquista del Reino de Dios, Madrid (EDICIONES 
RIALP), 1958, 486 págs. 


Ha hecho muy bien la Editorial Rialp en lanzar al público español, con una pre- 
sentación ligera y festiva, y prologada por el P, Claudio Gancho, O. F. M., la clásica 
obra de Fr. Juan de los Angeles que aquí anunciamos. Es muy conveniente en la 
actualidad el magisterio espiritual de Fr. Juan, porque sus libros no solamente son 
«río de leche y miel», según los calificó su devoto lector Menéndez Pelayo, sino tam- 
bién porque son vehículo de la recia espiritualidad de nuestro siglo de oro. Aunque: 
río de suavidad, por él boga un austero magisterio castellano, predicando el retórno 
a la intimidad del alma y a la renuncia del mundo, sin complacencias ni gurrumine- 
rías con la naturaleza blanda y cobarde. 

El franciscano sabe hablar claro y firme. Aunque suave y lácteo en su- prosa, es 
robustamente viril en sus sentencias y en la fuerza con que mueve los ánimos Pala- 
déese este párrafo del Diálogo II de la conquista del reino de Dios: «No gastes toda tu 
vida en la memoria de los hechos pasados, como muchos que en revolver y traspalar 
este estiércol andan siempre ocupadísimos, y en él como jumentos se pudren y dando 
vueltas como rocines de noria, los ojos atapados para considerar los beneficios divi- 
nos, la bondad de Dios, las riquezas del cielo, la Pasión y muerte de Cristo nuestro: 
Redentor, a cabo de muchos años se hallan en el mismo lugar y asiento en que co- 
menzaron, sin aprovechamiento ninguno, antes cargados de escrúpulos y con grandes 
inquietudes y miedos de conciencia, ocupando confesonarios y probando confesores, 
sin asegurarse jamás ni creer cosa que se les dice. ¡Oh pésima y trabajosa ocupación!» 

Aquí está Fr. Juan de los Angeles de cuerpo entero: el psicólogo, el apóstol, el 
médico de las almas, el místico de la Pasión de Cristo, el escritor de admirable fuerza 
y pasión. e 

Y todo lo escrito por él lleva el mismo sello noble. El tiene el doble dominio de la 
lengua y de las ideas, de la experiencia y de la erudición. 

Por eso es tan gustosa su lectura, que no puede menos de recomendarse a toda 
clase de personas. Sobre todo en los Diálogos sobre la conquista del Reino de Dios se 
recorren las tres vías clásicas de la espiritualidad: purgativa, iluminativa y contempla- 
tiva. Lo cual equivale a decir que Fr. Juan de los Angeles ha derramado en este libro 
todo el tesoro doctrinal acopiado en la oración, en el trato con las almas, en la lectura 


de toda clase de autores sagrados y profanos. Por eso es un libro que deleita, enseña 
y mueve. : za 


V. CAPÁNAGA 


FARBER, Karl, Brevier zum inneren Leben, Frankfurt am Mein 7 3E 
S s z , 3 D (VERLAG JOSEPH 
KNECHT), 1958, 272 págs. : RLAG IO 


Este Breviario de vida interior, editado tan pulcramente i i , 
A E 2 a por la Editorial de Carlos 
o de e en poco tiempo ha logrado cuatro ediciones, porque responde 
sin duda a las exigencias y gustos del hombre moderno, que busca ida pi 
para el desarrollo de la vida interior, , O 

Se hace muy recomendable particularmente por dos méritos: i 

mu] dab! ) S s: el primero es 

un orden lúcido en la distribución de materias: el encuentro con Dios la hb 
del hombre, la reconciliación por Cristo, la redención, el Espíritu de Cristo en la 
Iglesia, la conversación con Dios, la prolongación de Cristo en el mundo, servicio de 
Dios por el amor al prójimo, la esperanza en el otro mundo. Es decir, todos”los argu- 
mentos más graves en su aspecto dogmático, moral y litúrgico se combinan en ei libro: 
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de Farber. Hay una secreta adaptación al espírltu del año litúrgico, que ayuda para 
dar mayor profundidad a la piedad cristiana de cada tiempo. 

El segundo mérito es la selección de textos, porque es una antología hecha con 
una mano muy sabia en coger flores y formar guirnaldas. 

Los más clásicos y mejores expositores de la piedad cristiana, los mejores mfsticos 
y orantes de todos los tiempos, comunican a este breviario una gran variedad y ri- 
queza de expresiones. 

Juntamente con autores clásicos de la espiritualidad, como San Agustín, San León 
Magno, San Bernardo, San Francisco de Sales, Tomasín, el P. Caussade, Tomás de 
XKempis, Fenelón, alternan en más número los autores modernos y de nuestros días, 
como Newman, M. Sailer, Leon Bloy, Guardini, P. Lippert, P. Charles, J, B. Chautard, 
T. Merton, Mariano Miller, Danielou, A. Vonier, J. Pieper, O, Karrer, Edith Steín, 
J. Hessen, etc. Literatos como F. Mauriac o Reinhold Schneider y otros ofrecen tam- 
bién sus cuadros y pinturas para un mayor estímuio a la visión de los hechos o cere- 
monias sagradas. El entendimiento, el corazón y la fantasía hallan sus ricos pastos 
en las páginas de este Breviario. La piedad católica, ungida por el óleo ardiente de 
tantos y tan nobles espíritus, se ennoblece y sublima. Tradición y modernidad carac- 
terizan estas páginas tan estimulantes, que ha recogido C. Farber para el cultivo de 
la vida interior cristiana. 

V, CAPÁNAGA 


SHEEN, Fulton, Vida de Cristo (traducción de Juan Godo Costa, Barcelona (EDITO- 
RIAL HERDER), 1959, 632 págs. 


En una espléndida presentación la Editorial Herder ofrece al público español este 
huevo libro de Fulton Sheen, el famoso Obispo de la Televisión americana y el pre- 
dicador actual católico de más sensibilidad moderna y de más vastos auditorios, El 
Cristo de San Juan de la Cruz, de Dalí, reproducido en la sobrecubierta, nos mete por 
los ojos el mensaje auténtico de Cristo: la salvación del mundo por el sacrificio re- 
conciliador de la Cruz. Esta idea ilumina todas las páginas de esta Vida de Cristo, cuya 
lectura nos recuerda una anécdota sobre el autor. Dió una conferencia en el Seminario 
de Bahtimore, y le preguntaron a qué atribuía el éxito de su propaganda oratoria. 
Y Fulton Sheen, humildemente, contestó: «Yo me pongo en la presencia del Santísimo 
Sacramento y allí permanezco hasta que por fin las palabras llegan». 

Es también el secreto de este libro sobre la Vida de Jesús. No es una historia cro- 
rnológica, científica y crítica como la Vida de Jesucristo, de Ricciotti, o de Grandmai- 
son. La crítica bíblica apenas tiene entrada en ella. 

Pero es un libro cordial, fruto de muchas contemplaciones y plegarias y, sobre todo, 
hijo de muchas horas de sufrimiento al pie de la Cruz. 

El autor reparte la materia histórica de los Eyangelios en una serie luminosa de 
cuadros y los dibuja con colores objetivos, pero también con una exquisita sensibili- 
dad moderna. A veces, títulos llamativos prenden la atención del lector: El hombre que 
perdió la cabeza, La flecha más potente de la divina aljaba, La zorra y la gallina... Estos 
reclamos avivan la curiosidad y el interés de la lectura. Fulton Sheen posee una gran fa- 
cilidad para comunicar a los hombres de hoy el mensaje evangélico, porque lo ha 
meditado mucho y tiene una palabra fácil, llena de energía y convicción, una lógica 
persuasiva y un recurso coploso de imágenes y metáforas que agradan al hombre de 
hoy. Por eso hay constantes alusiones a los problemas actuales, a las_necesidades y en- 
termedades del hombre moderno. Así en el capítulo que intitula Tres atajos que eluden 
la Cruz hace una interpretación muy moderna de las tentaciones de Cristo. En ella res- 
plandeee el misterio de la Cruz y el empeño de Satán en suprimirlo. Cristo dice al 
gran adversario, que le ha invitado a convertir las piedras en pan: «Me estás tentan- 
do para que establezca una religión que suprima las necesidades: tú quieres que yo 
sea un panadero en vez de un Salvador, un reformador social en vez de un Redentor. 
Me estás tentando para que yo me aleje de mi Cruz, sugiriéndome que yo sea un cau- 
dillo barato del pueblo, llenando sus vientres en vez de sus almas. Quisieras que yo 
trajera la abundancia externa en vez de la santidad interior. Tú y tus materialistas 
seguidores decís: El hombre vive sólo de pan. Mas yo digo: No sólo de pan». 

Sin duda, ésta es una manera viva y actual de leer el Evangelio, que hará de la 
Vida de Cristo, de Fulton Sheen, un exquisito manjar para los hombres de hoy, 

VICTORINO CAPÁNAGA 


CORTI, Mario, Vivir en gracia (adaptación y versión española por Bartolomé Sorge), 
Santander (EDITORIAL «SAL TERRAE»), 1958, 398 págs. 


En estos tiempos en que Pelagio se pasea tan libre y aplaudido por nuestras ctu- 
dades, exaltando al hombre y poniendo en la fuerza de su voluntad todo el valor y 
mérito de sus empresas, el libro del P. Mario Corti, cantando las excelencias de la 
gracia de Dios, trae un mensaje amabilísimo para nuestra fe y vida cristiana. Contra 
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Pelagio se alza el Doctor de la Gracia, San Agustín, lo mismo en el siglo 1v que en el 
e aÑo teníamos ya en ediciones populares el libro elásico del P. MN 
bre el Aprecio y estima de la divina dia Es de Lcd? de oro que se han sa 
i su mérito or su estilo inmejor E , a 

se re tema, el libro del P. Corti viene a nosotros con un aire Pcs 
derno, con un estilo más dinámico y asequible a la mayoría, pero sin menguar: el va- 

que escribió el P. Nieremberg. ; . 
eo buen misionero de la Compañía de Jesús, el P. Corti, que ha recorrido mu- 
chas ciudades de Italía predicando las grandezas de la gracia de Dios, lleva clavada en 
el corazón una grande espina: el número de los cristianos que viven en pecado mor: 
tal. Y pregunta alarmado a los que tienen cura de almas: ¿Cuántos de nuestros neón 
viven en gracia de Dios? Y recuerda las palabras del P. Plus: «Cuando alguno pasa 
a mi lado, me pregunto: ¿Vivirá o estará muerto? ». Ñ 

Sin duda, éste es uno de los formidables problemas del apostolado de hoy. pá el pa- 
dre Corti ha prodigado su esfuerzo para ayudar a resolverlo con este libro sencillo y 
jugoOso, práctico y edificante, con que se propone cumplir la consigna de Pío Xll: «Hay 
que fomentar la vida de la gracia en millares de almas muertas, cadáveres ambulan- 
tes en las calles por las que pasáis, en los lugares que frecuentáis». A 

El libro está orgánicamente construído sobre las nociones fundamentales de los 
tratados de gracia y de la ascética cristiana: el pecado, la gracia, la oración, el apos- 
tolado de la gracia, las grandes devociones. 

No sólo los dirigentes, sino también los fieles pueden sacar mucho provecho de la 
lectura del libro de Corti. 

La Editorial «Sal Terrae» ha prestado un buen servicio, con esta publicación, a la 
causa del mundo mejor, que sólo puede mejorar con la mejoría de los hombres, y de 
ninguna otra manera, por más que sueñen de otro modo los muchos pelagianos de 
nuestro tiempo. 


. 


VICTORINO CAPÁNAGA * 


LIESEL, Nicolás, Las liturgias de la Iglesia Oriental (traducido del alemán por San- 
tiago Morillo)», Madrid (ESPASA-CALPE), 1959, 158 págs. 


Espasa-Calpe, con la edición de lujo del libro de Nicolás Liesel sobre las liturgias 
orientales, sale al paso de una grande necesidad de nuestro tiempo: el conocimiento y 
el amor del Oriente eristiano, que particularmente refleja su espíritu en la celebración 
del culto divino. La reunión de las Iglesias es un tema de nuestro tiempo, una faceta 
del apostolado misionero de nuestros días. La publicación de Espasa habla al corazón 
con un doble lenguaje: el de las imágenes y el de las plegarias orientales. 

Hlustran y amenizan el libro una gran variedad de fotografías de las ceremonias de 
la divina liturgia, según los diversos ritos orientales. 

Los numerosos grabados llevan al pie la oportuna ilustración. Así se nos mete por 
los ojos la majestad de las ceremonias orientales. Bellísimas plegarias, llenas de fe y 
poesía, nos dan a conocer el espíritu de sus liturgias. 

Además de una introducción para explicar el origen de la serie de formas particu- 
lares en la celebración solemne del culto divino y la organización de las Iglesias orien- 
tales, se nos dan noticias históricas sobre cada uno de los grupos litúrgicos y sobre la 
estructura de su misa. Así el lector conoce las doce liturgias de que se habla en este 
libro: la copta, la etiópica, la siria, la malancar, la maronita, la griega, la melquita, la 
rusa, la rutena, la caldea, la malabar y la armenia. 

Aun para una más profunda comprensión de nuestra liturgia latina nos ayudan és- 
tas orientales, porque las oraciones que se rezan en ellas se remontan a los primeros 
siglos de la Era cristiana y están empapadas de unción y llenas de símbolos bíblicos 
z de una riqueza teológica o dogmática nacida de la contemplación de los divinos mis- 
erios. 

¡Con qué apasionada adhesión en la liturgia de los coptos se confiesa el misterio 
de la Presencia Real! «Creo, creo, creo y confieso hasta el último aliento que éste es 
o os A Hijo, O Señor, nuestro Dios y Salvador, Jesu- 

to, 1 t € stra amada Señora y Reina, la Santa Madre de Dios María». 

¡Cómo nos impresiona la despedida del Altar de la liturgia siria! 

«Tú, altar del Señor, quédate en paz. No sé si volveré pronto a ti 
cederme la gracia de volverte a ver, ' 
el cielo... Queda en paz, 
Jesucristo, 


si Quiera Dios con- 
en comunión con los primogénitos que están en 
santo altar, mesa de la vida, y pide por mí a Nuestro Señor 
para que nunca cese de pensar en ti, ahora y siempre. Amén.» 


> Todo esto €s ún poco nuevo para nosotros, pero rico de espiritualidad y reveren- 
cia para los «inmaculados y terribles misterios», ; 


De aquí la-importancia espiritual de este libro. 


VICTORINO CAPÁNACA 
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- En la Cátedra Agustiniana, de Roma, dió en marzo el profesor Pablo Brezzi, 
Ordinario de Historia del Cristianismo en la Universidad de Nápoles, algunas 
lecciones sobre La Ciudad de Dios, de San Agustín. Después de algunas inda- 
gaciones particulares sobre los temas principales que entran en la trama del 
gran libro, sin restar valor orgánico y vital, el profesor Brezzi expuso particu- 
larmente la doctrina agustiniana sobre la sociedad, el Estado y Roma. 

El pensamiento social y político de San Agustín da todavía hoy pie. a mu- 
- Chas discusiones e hipótesis aventuradas entre los estudiosos. El profesor Brezzi, 
“Superando las contradiciones aparentes, con la meditación de los textos del 
gran libro, fijó los puntos principales de la doctrina agustiniana. El hombre es 


- social por naturaleza, pero se requiere el consentimiento voluntario para actuar 


la unión. Después del pecado el Estado tiene un carácter coercitivo, que no lo 
hubiera tenido sin él. La autoridad de un hombre sobre otro es legítima en 
ciertas condiciones. Existe una justicia natural, si bien la verdadera justicia se 
da cuando se reconocen los derechos de Dios. La guerra no se condena por sí 
“misma, pero siempre es un mal. La fidelidad de los ciudadanos cristianos es un 
deber de conciencia. En lo que se refiere al tema de Roma, San Agustín hizo 
esfuerzos para hallar un significado providencial en su historia, aunque no te- 
nía mucha simpatía por aquel imperio mundano; pero su obra fué estimable 
porque facilitó el traspaso de los ideales clásicos a la Cristiandad, salvando los 
valores mejores de aquéllos y dando a ésta un contenido efectivo de socialidad, 
que se manifestó muy útil en la histor:a medieval. 

El conferenciante rechazó la interpretación de algunos que interpretando 
mal el sentido teológico de la Ciudad de Dios han querido ver en las dos ciu- 
dades una reviviscencia y un retorno al rígido dualismo maniqueo, adulterando 
el pensamiento agustiniano, para quien las dos ciudades son dos actitudes de 
“la voluntad humana frente a Dios. 


+ a * 


El día 28 de abril fué clausurado el ciclo de conferencias organizado por la 
Sociedad Española de Estudios Clásicos sobre el tema general «El mundo clá- 
“gico en el pensamiento español contemporáneo». La conferencia de clausura 
corrió a cargo del profesor don Adolfo Muñoz Alonso, catedrático de la Univer. 
sidad de Valencia, quien desarrolló el tema «El pensamiento griego en el agus- 
tinismo español». 

El pensamiento griego —comenzó diciendo el profesor Muñoz Alonso—, que, 
absolutamente hablando, pudo ser cronológicamente una de las formas del pen- 
samiento, es, en realidad, la forma histórica del pensamiento. Como dice acer- 
tadamente Zubiri, no es que los griegos sean nuestros clásicos; es que, en cierto 
modo, los griegos somos nosotros. : 

En el agustinismo español actual, la gravitación del pensamiento griego es 
apreciable en la medida y grado en que interpretan fielmente la que se aprecia 
en San Agustín. Pero es en ellos en los que se advierte la presión saludable del 
pensamiento griego elevando su discurrir a categoría filosófica humana y per- 
sonal. Entre las características de esta gravitación merecen atención las que 
pudieran llamarse función liberadora, actividad espiritual como riesgo y aven- 
tura, inquietud, melancolía y nostalgia, en disparidad con la náusea y la angus- 
tía. El agustinismo hereda de la concepción clásica la dialéctica personal del 
pensamiento asertórico y categórico como descubrimiento, en contraste con la 
resolución apodíctica de conclusiones opacas. , 

El agustinismo como expresión modernizante —contraria a la expresión mo- 
dernista— no se conforma con una selección temática, sino que reclama una 
conversión interiorizante, ya que cualquier acceso a la trascendencia supone 
el descubrimiento de sí mismo. se bh 

El descubrimiento de la verdad como cooperación y comunicación enseñada 
por el agustinismo, delata la vigencia del pensamiento griego en el orden natu- 
ral y la del cristianismo católico en el orden sobrenatural. San Agustín llegó a 
escribir que, puestos al habla Platón y Porfirio, habrían podido terminar quiza 
“siendo cristianos. j | 

El agustinismo —concluyó el profesor Muñoz Alonso su brillante diserta- 
ción— sustituye el eterno retorno, de ascendencia griega, por el retorno a lo 
eterno; pero esta sustitución no es una invalidación de las constantes del pen- 
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samiento griego, sino una transformación por superación, desde una verdad 
sobrenatural revelada. 


Pensamiento, revista de investigación e información filosófica, de Madrid, 
ha dedicado un número extraordinario a sus fundadores, PP, J. Hellín 4 F. Pal- 
més, S. I., con motivo de sus fiestas jubilares. Para ello han sido invitados a 
colaborar los filósofos más representativos y especialistas en las dos ramas que 
principalmente cultivaron los dos mencionados padres. Así los temas de filoso- 
fía y en particular de metafísica y los de psicología y pedagogía, constituyen el 
material escogido para este volumen número 57-58. 

Los artículos están dispuestos en orden alfabético. El volumen va enrique- 
cido con dos monografías biobibliográficas de los dos homenajeados. ls 

Entre los colaboradores extranjeros figuran Cassiano Abranches, Philipp 
Lersch, Federico Sciacca, A. Gemelli y L. Ancona. Los españoles son Roig Gi- 
ronella, L. Martínez, Ignacio Alcorta, A. Álvarez de Linera, Ramón Ceñal, Cruz 
Hernández, Pedro Font Puig, García Asensio, J. Gómez Caffarena, S. Gómez 
Nogales, Jesús Muñoz, Miguel Oromí, J. M. Rubert y Candau, J. Tusquets, 
J. Vives y J. Carreras Artau. 

El volumen resulta una contribución importante a la filosofía y un digno 
homenaje a los fundadores del Pensamiento. 


* h * 


Se ha celebrado en Madrid, del 31 de marzo al 5 de abril, la Y Semana Es- 
pañola de Filosofía. El tema principal o central fué «La finalidad», escindido 
en cinco ponencias especiales, encomendadas a profesores de Universidad, que 
fueron desarrolladas en los cinco días de la Semana. 

En las sesiones de la mañana se leían las comunicaciones y se discutían los 
temas, con las apreciaciones consiguientes. No podemos dar aquí un resumen 
de las comunicaciones de la mañana, pero sí podemos afirmar que en todas 
ellas había interés y variedad, como suele acontecer siempre en reuniones de 
esta clase. Nos limitamos a indicar los temas de las cinco conferencias, en un 
orden cronológico: 

«Naturaleza y finalidad», por el catedrático don Carlos París Amador. 

«Finalidad y vida», por el catedrático don Juan Zaragúeta. 

«Intencionalidad y finalidad», por el catedrático don Jaime Bofill. 

«Fin, bien y valor», por el catedrático don Antonio Millán Puelles. 

«Historia y finalidad», por el catedrático don Eugenio Frutos Cortés. 

Al igual que otros años, el Instituto «Luis Vives» de Filosofía y la Sociedad 
Española de Filosofía proyectan la publicación de las comunicaciones y ponencia. 


a ” a 


El 8 de septiembre de 1958 murió monseñor Arturo M. Landgraf, Obispo 
auxiliar de Bamberg, eminente teólogo e historiador de la teología medieval. 
Con el Cardenal Ehrle, M. Grabmann y el P. Pelster, S. I., (que fueron sus 
maestros y consejeros, él figura entre los investigadores más ricos y apasiona- 
dos del pensamiento medieval. Limitó el campo de su investigación a los tiem- 
pos de la Escolástica primitiva, dando como fruto de sus pacientes estudios, 
hechos a lo largo de más de cuarenta años, su monumental obra Dogmen- 
geschichte der Fruhescholastik. Publicó además numerosos artículos en di- 
versas revistas científicas. Exploró las bibliotecas principales de Europa en 
busca de obras inéditas de los antiguos pensadores escolásticos. Preparó e hizo 
muchas ediciones sobre todo de autores de la escuela de Abelardo. Pero mon- 
señor Landgraf no sólo era un historiador, sino un teólogo, que ha sabido ela- 
borar vastas síntesis históricas con mucha lucidez de ingenio y agudeza crítica. 


Sus aportaciones en el terreno histórico teológico son un subsidio indispensable 
para la metodología moderna. 
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El día 25 de abril falleció en Comillas repentinamente el decano de Filo- 
- sofía y catedrático de Metafísica de la Universidad Pontificia de Comillas, re- 
verendo padre Salvador Cuesta, S. J., a los cincuenta y cuatro años de edad. 
Pensador profundo y original, orador ardiente, escritor fecundo y eficaz hombre 
de acción, su huella ha quedado en obras como su Metafísica general, sus in- 
vestigaciones sobre el origen del filosofar y en los numerosos artículos y estu- 
dios aparecidos en publicaciones de investigación filosófica, económico-social y 
política, nacionales y extranjeras. 

Terminado su doctorado en Filosofía y licenciatura en Teología, después de 
hacer estudios en Italia y Alemania, se entregó en la Universidad de Comillas, 
con afán de intelectual y de apóstol, a la Filosofía en sus más diversos sectores, 
alternando la labor constante de catedrático y la investigación con la más vigi- 
lante atención a los grandes problemas nacionales: el económico-social, el po- 
lítico y, preferentemente, el universitario, ansioso de que el actual resurgir na- 
cional, del que era inteligente estimador y ferviente entusiasta, se lograse en 
toda su plenitud. 

Querido y admirado por discípulos, colegas y amigos de España y del extran- 
jero, todo este volumen de vida intelectual y de entrega a la acción no era en 
él más que el florecer ya de su insigne virtud sobrenatural de religioso ejemplar 
y de verdadero hijo de San Ignacio de Loyola, inflamado en el celo por la glo- 
ria de Dios y la salvación de las almas. 

El P. Cuesta cultivó también con entusiasmo los estudios agustinianos. 
En 1945 publicaba su libro El equilibrio pasional en la doctrina estoica y en la 
de San Agustín. Por su mérito fué publicado y patrocinado este libro por el 
Consejo Superior de Investigaciones Científicas. Es un estudio sobre dos con- 
cepciones del Universo a través de un problema antrópológico, y se relaciona 
con el gran tema de las relaciones entre el paganismo y Cristianismo. Ambas 
concepciones, la estoica y la agustiniana, son examinadas según el doble aná- 
lisis textual y contextual de cada idea importante, de cada tesis o proposición 
y de la consideración global de la doctrina. La conclusión a que llega el autor 
es que entre la doctrina estoica y agustiniana sobre el equilibrio de las pasiones 
hay coincidencia en los elementos materiales de todo el sistema pasionológico; 
pero en su aspecto formal, San Agustín difiere de los estoicos tanto por razón 
de sus fundamentos empíricos y racionales como desde el punto de vista sis- 
temático, pasionológico y teleológico. 

También en el Congreso Internacional Agustiniano de septiembre de 1954, 
en París, el P. Cuesta tomó parte y presentó el estudio La concepción agustí. 
niana del mundo a través del amor. En él estudia el amor como vivencia de 
San Agustín, como origen del mundo, como fuerza motriz de la historia y de 
la vida y como destino y recapitulación de los seres. Nuestra Revista AvGvsTINVS 
lo contaba entre sus colaboradores asiduos. Había publicado ya dos artículos 
sobre el apasionante tema de las «Generaciones y estirpes en la Historia» y 
tenía el propósito de seguir estudiando ese mismo tema en posteriores artículos. 


En el próximo número publicaremos un artículo que el autor nos envió 
poco antes de su muerte. (R. I. P.) 


Lisrería EDITORIAL ÁVGVSTINVS 


LIBRERÍA 


LIBRERÍA 


LIBRERÍA 
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EDITORIAL AVGVSTINVS le enviará rápidamente todos los libros 


que precise, lo mismo españoles que extranjeros. 


EDITORIAL AVGVSTINVS dispone de importación autorizada de 
toda clase de obras, editadas en Estados Unidos de América, 


Francia, Italia, Alemania, Holanda, Bélgica, Inglaterra, etc. 


EDITORIAL AVGVSTINVS se encarga de toda clase de suscrip- 


ción a revistas, colecciones y demás publicaciones. 


EDITORIAL AVGVSTINVS le informará a usted gratuitamente so- 


bre temas y materias de es especialización: Filosofía y Reli- 


gión, Derecho, Lingúística, Arte y Literatura, Historia, Física 


y Química, Matemáticas, Medicina, etc. Indique usted los 
temas y materias preferidas y recibirá, periódicamente, cuan- 
ta información necesite para estar al día en las obras publi- 


cadas de su especialidad. 


LIBRERÍA EDITORIAL AVGVSTINVS 
Cea Bermúdez, 59 
MADRID 
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LIBROS RECIBIDOS 


De sus AUTORES. 


JIMÉNEZ URRESTI, Teodoro lgn., Estado e Lolesia, Laicidad y confesionalidad 
del Estado y del Derecho, Vitoria (EDITORIAL DEL SEMINARIO), 19583, 
491 págs. 

SIMONELLI, Nicolaus, Doctrina Christocentrica Seraphici Doctoris S. Bonaven- 
turae, Assisi (COLLANA S. DAMIANO), 1958, 252 págs. 

BOZZETTI, RIVA, SCIACCA..., Antonio Rosmini nel primo Centenario della mor- 
te. A cura di Clemente Riva, Firenze (G. C. SANSONI EDITORE), 1958, 274 pá- 
ginas. 

ANTONELLI, M. Teresa, Della Metafisica ovvero della Significanza, Brescia 
(MORCELLIANA), 1957, 289 págs., 2.000 liras. 


De EDITORIAL EUGENIO SUBIRANA: Puertaferrisa, 14, Barcelona. 


PALMÉS, Fernando María, ¿Cómo informar sobre la personalidad propia y la aje- 
na? Cuestionario psicográfico para trazar la ficha personal, Barcelona (EDI- 
TORIAL EUGENIO SUBIRANA), 1958, 152 págs., rca. 


Del INSTITUTO BRITÁNICO: Almagro, 5. Madrid. 


HALES, E. E. Y., The Catholic Church in the Modern World: A survey from the 
French Revolution to the present, London (EYRE € SPOTTISWOODE), 1958, 
332 págs., tela, 30s. 

LEWINSOHN, Richard, A history of sezual customs (trans. by Alexander Mayce), 
London-New York (LONGMANS, GREEN AND CO), 1958, XIV-424 págs.. 
tela, 30s. 

REYNOLDS, E. E., Three Cardinals: Newman, Wiseman, Manning, London 
(BURNS € OATES), 1958, X-278 págs., tela, 255. 


De LUIS MIRACLE EDITOR: Aribau, 179. Barcelona. 
NACHT, S., El psicoanálisis, hoy (traducción de Vicente de Artadi), Barcelona 
(LUIS MIRACLE, EDITOR), 1959, tomo I, 444 págs.; tomo Il, 418 págs. 


BRACHFELD, Oliver, Los sentimientos de inferioridad, tercera edición, refundí- 
da y aumentada, Barcelona (LUIS MIRACLE, EDITOR), 1959, 574 págs. 


De EDITIONS DE LA BONNE PRESSE: 17, rue Jean Jourjon. París, 


THONNARD, F. J., Traité de vie spirituelle d lVécole de Saint Augustin, París 
(EDITIONS DE LA BONNE PRESSE), 1959, 822 págs., 3.900 frs - 


De EDITORIAL LUIS GILI: Córcega, 415. Barcelona. 
GERBIER, T. A. M., Verdadera práctica de la devoción al Sagrado Corazón dé 


Jesús (trad. del francés) Barcelona (EDIT. LUIS GILD, 1959, 350 págs., rús- 
tica, 64 ptas, 
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EDICIONES FAX: Zurbano, 80. Madrid. 


GUITTON, Jean, Jesús (trad. de Constantino Ruiz Garrido), Madrid (EDICIONES 
FAX), 1958, 359 págs. ee 
, % 0) 7 . d tro Se- 
BLANCO PISAN, Salvador, Pbro., De los veintiún años a los veinticuatro, 
gunda etapa de los jóvenes por dentro, Madrid (EDICIONES FAX), 1958, 
_ 188 págs. . : 
JOHNSON, Vernon, Un Señor, una fe. Trayectoria de una conversión, Madrid 
(EDICIONES FAX), 1958, 254 págs. A 
ZAVALLONI, Roberto, Fr., O. F. M., Educación y personalidad (trad. por Millán 
Arroyo, S. 1.), Madrid (EDITORIAL RAZON Y FE), 1958, 205 págs. 


De EDIZIONI LA LOCUSTA: Via Santa Barbara, 25. Vicenza (Italia). 


MAZZOLARI, Primo, La parola che non passa, Vicenza (EDIZ. LA LOCUSTA), 
1956, 288 págs., rca., 700 liras. 


FABRETTI, Nazareno, La sua parola e le nostre, Vicenza (EDIZ. LA LOCUSTA), 


- 1955, 310 págs., rca., 700 liras. 


e 


De P. LETHIELLEUX EDITEUR: 10, rue Cassette. París (6). 


GORCE, Denys, Cardinal Newman: Choix de pensées extraites de ses oeuvres 
(traduites et présentées par...) París (P. LETHIELLEUX EDIT.), 1958, 
158 págs., rca., 600 frs. : 

BRUNO-SOREN, O., Eminence du Sacerdoce, París (P. LETHIELLEUX), 19538 
128 págs., rca., 450 frs. ; . 


De EDICIONES RIALP: Preciados, 35. Madrid. 


SCHMAUS, Michael, Teología dogmática, 111. Dios Redentor (trad. de Lucio Gar- 
cía Ortega y Raimundo Drudis Baldrich), Madrid (EDICIONES RIALP), 1959, 
506 págs., tela, 200 ptas. 

BARGELLINI, Piero, San Francisco de Asís (trad. de Luis Horno Liria), Madrid 
EDIC. RIALP), 1959, 298 págs., rca., 60 ptas. 

LEEN, Edward, ¿Por qué la Cruz? La gran paradoja del Cristianismo (trad. de 
Inés Durruty), Madrid (EDIC. RIALP), 1959, 435 págs., rca., 80 ptas. 


De EDITORIAL HERDER: Avenida José Antonio, 591. Barcelona. 


SCHOLLGEN, Werner - DOBBELSTEIN, Hermann, Problemas actuales de Psi: 
quiatría (trad. de Ismael Antich), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 340 pá- 
ginas, rca., 150 ptas. 

PROVERA, Paolo, Vive tu vocación (trad. de Fernando Gutiérrez), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1959, 472 págs., simil tela, 98 ptas. 

LEKEUX, Martial, El arte de orar (trad. de Fernando Gutiérrez), Barcelona 
(EDIT. HERDER), 1959, 308 págs., rca., 95 ptas. 

D'ARCY, Martín, Comunismo y Cristianismo (trad. de Antonio Alvarez de Line- 
ra), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 232 págs., rca., 58 ptas. 

DOBRACZYNSKI, Jan, La santa espada, novela (trad. de Ana M.a Rodón Klemen- 
siewicz), Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 424 págs., rca., 85 ptas. 

COPLESTON, Frederik, Filosofía contemporánea (trad. de Eduardo Valenti Fiol), 
Barcelona (EDIT. HERDER), 1959, 352 págs., rca., sin precio. 

os a Manual del Catecismo Católico, tomo primero. Dios y 
nuestra Redención (trad. de J. Luis Albizu, C. M. F. - 
DER), 1059, 206 págs. voz, ), Barcelona (EDIT. HER 


SHEEN, Fulton, Vida de Cristo (vers. de J. Godó Costa), Bar , 
A lc ), Barcelona (EDIT: HER- 
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De EDICIONES DINOR: Zubieta, 38. San Sebastián. 


NORMAN, James, Los líos del padre Junípero (trad. de Consuelo Aldanondo), 
San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 340 Págs., rca. 

LALOUP, Jean - NELLIS, Jean, Comunidad de los hombres. Iniciación al hu 
manismo social, vol. 11 (trad. de Francisco Pegenaute Rubio), San Sebas- 
tián (ED. DINOR), 1959, 354 págs., rca. 

JUNGMANN, J. A., El culto divino de la Iglesia (trad. de Miguel de Altolagui- 
rre), San Sebastián (EDIC. DINOR), 1959, 382 págs. 


De MAX HUEBER-VERLAG: Amalienstrasse, 77-79. Miinchen. 


LANG, Albert, Wesen und Wahrheit der Religion: Eine Einfúhrung in die Reli- 
gionsphilosophie, Múnchen (MAX HUEBER VERLAG), 1957, XII-266 pági- 
nas, tela, DM 11.80. 


De EDITORIAL ESCELICER: Héroes del 10 de agosto, 6. Madrid. 


CANTO, Enrique, Huellas, novela, Madrid (EDIT. ESCELICER), 1959, 218 pági- 
nas, rca. 

ÁNIZ, Cándido, Diálogos sobre conciencia social cristiana, Madrid (EDIT. ES- 
CELICER), 1959, 186 págs. 


De EDIZIONI PAOLINE: Via Alesandro Severo, 56. Roma. 


HARING, Bernhard, Confessione e gioia, Roma (EDIZ. PAOLINE), 1958, 120 pá- 
ginas, rca., 150 liras. 

PENDE, Nicola, Dove vai uomo, Roma (EDIZ. PAOLINE), 1958, 150 págs., rús- 
tica, 350 liras. 


De EDITORIAL GREDOS: Benito Gutiérrez, 26. Madrid. 


REY ALTUNA, Luis, La inmortalidad del alma a la luz de los filósofos, Madrid 
(EDIT. GREDOS), 1959, 506 págs., rca., 160 ptas. 


De EDIZIONI PAOLINE: Alba (Italia). 


VON BALTHASAR, Hans Urs, 11 Cristiano e l'Angoscia (trad. de Vittorio Simón), 
Alba (EDIZ. PAOLINE), 1957, 160 págs., tela, 600 liras. 


De EDITORIAL SAL TERRAE: Apartado 77. Santander. 


CORTI, Mario, S. L.,, Vivir en gracia (trad. de Bartolomé Sorge), Santander 
(EDITORIAL SAL TERRAE), 2.2 ed., 1958, 396 págs., 45 ptas. 


De EDICIONES SíGUEME: Apartado 332. Salamanca. 
TARANCÓN, V. Enrique, El sacerdote y el mundo de hoy, Salamanca (EDIC. st 
GUEME), 1959, 280 págs., 50 ptas. . 
De ESPASA CALPE: Río Rosas, 26 (Apartado 547). Madrid. 
LIESEL, Nicolás, Las Liturgias de la Iglesia Oriental (trad. de Santiago Mo- 
rillo)) Madrid (ESPASA CALPE), 1959. 


De VERLAG ARS SACRA JOSEP MULLER: Miinchen, Friedrichstr, 9, 


BERNHART, Joseph, Heilige und Tiere (VERLAG ARS SACRA JOSEP MUL- 
LER), 1937, 238 págs. 
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De UNIVERSITA DI TORINO: Pubb. della Facoltá di Lettere e Filosofia. Torino. 


-ROLLERO, Piero, La «Expositio evangelii secundum Lucam» di Ambrogio come 
fonte della esegesi agostiniana, vol. X, fascicolo 4, Torino (UNIVERSITA DI 
TORINO), 1958, 159 págs., 1.200 liras. 


De KUNGLIGA BIBLIOTEKET. Stockholm, 5 (Sweden). 


NILSSON, Nils-Ola, Metrische Stildifferenzen in den Satiren des Horaz, Uppsala 
(ALMQVIST € WIKSELLS), 1952, VII1-220 págs., rca., Kr. 18. 

WESTERBERGH, Ulla, Chronicon Salernitanum: A Critical Edition with Studies 
on Literary and Historical Sources and on Language, Stockholm (ALMQVIST 
$: WIKSELL), 1956, XXX-362 págs., rca., Kr. 36. - 

WESTERBERGH, Ulla, Beneventan ninth century poetry, Stockholm (ALMQVIST 
$ WIKSELL), 1957, 92 págs., rca., Kr. 14. 


De EDICIONES STVDIVM: Bailén, 19. Madrid. 


LUMBRERAS, Petrus, Praelectiones Scholasticae in secundam partem D. Tho- 
mae: IV, De vitiis et peccatis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 2.2 edic., 1957, 

- X1I1-198 págs., rca., 96 ptas. 

LUMBRERAS, Petrus, Praelectiones Scholasticae in secundam partem D. Tho- 
mae: XII, De statibus hominum variis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1957, 
XII-224 págs., rca., 96 ptas. 

IRAGUI-ABARZUZA, Manuale Theologiae Dogmaticae, vol. 1: Theologia Fun- 

_damentalis, Madrid (EDIC. STVDIVM), 1959, XXIV-638 págs., rca., 170 ptas. 


COLECCIÓN ÁVGVSTINVS 


1.—KareEL SvoBoDa, La estética de San Agustín y sus fuentes, 75 pesetas. 


2.—FRITZ-JOACHIM VON RINTELEN, La finitud del pensamiento actual Y 
la infinitud agustiniana (en prensa). 


3.—VICTORINO CAPÁNAGA, El milagro de las lámparas, 90 pesetas. 


4.—MARÍA TERESA ANTONELLI, Cultura, Vida y Cristianismo (en prepa- 
ración). 


5.—ADOLFO MuÑoz ALONSO, Nuestro tiempo y San Agustín (en prepa- 
ración). 


6.—JOLIVET-SCIACCA-TOFFANIN, Humanismo y Mundo Moderno (en pre- 
paración). j 


71.—JosÉ Oroz, La Retórica en los sermon 
: + ves de Sa 
paración). n Agustín (en pre- 
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Cea Bermúdez, 59. Madrid 
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